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مندرجات 

صحہ 
0 علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی .. گچد عبداتق تریثی ۱ 
ع۔ شاہ وئی اللہ کا نظریہٴ زان و مکاں .سے عتیق فکری 2٦‏ 
م۔ موت وجودی انسئین کی نطر میں .,. محتیار حسین صدیقی ۳٣‏ 
ہمہ خواجہ میر درد اور ان کے افکار ... سخاوت میرزا ۵١‏ 


و۔ مثنوی رومی میں طفل و کودک کی ممثیلات ... خواجہ عبدالحمید یزدانی ےہ 
بشبر احمد ڈار ۸۰۳ 


خواجہ بدر ۹۹ 








1 
اقبال ریویو 


عنه اقبال اکادمی ؛ کراچی 


یه رساله اقبال کی زندگ ء شاعری اور فکر پر علمی تحقیق کے لے وقف ے 
اور اس میں علوم و فنون کے ان ہمام شعید جات کا تنقیدی مطالعہ شائع ہوتا ے 
جن ہے انھیں دلچسپی تھی ء مثلا اسلامیات ء قلسفقہ ء تاریخ ء عمرانیات ء مذہب ء 
ادب ء فن ہ آثاریات ءَ وغبرہ ۔ 


بدل اشتراک 
(چار شاروں کے لے) 
پاکستان پیروی مالک 
۵ روہيه یم شلنک یا و ڈالر 
قیمت ق شارہ 
م روے ۹ شلنگ یا ےمم ڈالر 


تضامین براۓغ اشاعت 
مذیر ''اقبال ریویو“؛ م+ہب]ڈی ؛ ہلاک مبر ہپ ٤‏ ی۔ لیت سیت ایچ ۔ 
سوسائٹی ء کراچی۔-۹ءم کے پتھ پر ارسال فرمائیں ۔ اکادمی کسی مضمون کی 
گمشدی کل٭اکسی طرح بھی ذمہ دار نہ ہوک ۔ اگر کسی مضمون کا معزاہ پکنت 
نہ بھیچے جائیں تو اے واہس نہیں کیا جاتا ۔ 


اشر و طابع : ن ۔ اے ۔ ڈارء ڈاثرکثر ء اقبال آکادمی ؛ کراچی 
مطبع : زرین آرٹ پریس ؛ رہ ربلوے روڈ ء لاہور 





رك 


علامہ اقبال اور خواجه حسن نظامی 
مچد عبداللہ قریشی* 


علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی دونوں کا خمیر عبت کے غامن ہے 
.اٹھایا گیا تھا ۔ دونوں اخوت اسلامی کے رشتۓے میں بندے ء ایک دوسرے کے نام 
کی مالا جہتے تھے ۔ ے نفس دوستی کی نیو تو اسی وقت جم گئی تھی جب 
دوتوں ۓ لکھنا شروع کیا تھا اور اخبار و رسائل کے ذریے ان کے رشحات قلم 
سامنے آئے لگے تھے ۔ خواجہ صاحب نے نثر نویسی میں کمال پیدا کیا ۔ ان کے 
البیلے املوب نکارش نے بہت جلد اردو دنیا ہے اپنا لوپا منوا لیا ۔ علامہ اقبال 
قظم کے ذریعے اپنے افکار و غیال پیش کر کے لوگوں کی توجە کا سکز بن رے 
" تھے ۔ شاعری ہے ان کا مقصد صرف اتنا تھا کہ پڑھنے والوں میں بھی وہی خیالات 
موج زن ہو جائیں جو ان کے اپنے قلب و روح میں طوفان برپا کر رے تھے ۔ وہ 
قرمایا کرے تھے کہ : 

”اگر میں خواجہ صاحب چیسی نثر لکھنے پر قادر ہوتا تو کبھی شاعری کو 
اظہار خیال کا ذریعہ نہ بناتا -)' 

اس کے برعکس خواجہ صاحب کی راۓ یہ تھی کہ اگرچە ٠‏ 

'ڈاکٹر اقبال سلیس اردو پر قادر نہیں مگر جذبات کو متحرک و مضطرب 
کر دینے کی ان کو بڑی قدرت ے ۔ حیات انسانی کی ختلف شاغوں پر جسں خوی 
سے وہ لکھتے ہیں اور جو سوز کی تاثیر پیدا کر سکتے ہیں ؛ اور کسی میں یہ بات کم 
پائی جاۓ گی ٥١١‏ 

پہر حال دونوں کی لی ملاقات اس وقت ہوئی جب خواجہ صاحب ۓ پنجاب 
کا چوتھا سفر کیا۔ ' آپ دیٹی “' خواجە حسن نظامی کی ورق گردانی سے پتہ چلتا 
ہے کہ خواجہ صاحب ہے اپنے والد مرحوم اور بھائی سرحوم کے ہمراہ پنجاب کے 
دو سفر خورد سا ی میں کے - تیسرا سفر حضرت مولانا شاہ سلمان چشتی قادری 


* ایڈیٹر ادی دنیا لاہور ۔ 
و۔ اتالیق خطوط نویسی از خواجہ حسن نظامی ؛ ص ہم ۔ 


۲ اتبال رلرویو 


پھلواروی کی معیت میں بہاول پور کا ہوا - اس سفر میں چلی ہار شیخ عبدالقادر 
مدیر مزن ہے ملاقات ہوئی ء جو اس زساۓ میں اخبار و اسٹیج کے آفتاب بنے ہوۓ 
تھے ۔ انھوں ے خواجہ صاحب کو دیکھ کر کہا کہ ”'شیخ مد اقبال صاحب کا 
خیال تھا کہ حسن نظامی بہت بڈے آدمی ہیں اور میں کپتا تھا کہ وہ لو عمر 
ہیں ۔ آج دیکھ کر جھ کو اپنے اندازے کی تصدیق ہو کی کہ وہ صحیح تھا٣‏ ۔'' 

اس سفر کے بعد چوتھا سفر پنجاب کا وہ تھا جس میں شیخ ید اقبال ے ملاقات 
ہوی اور پنجاب کے قوسی غیالات کا ایک گہرا قش لے کر خواجہ صاحب دہلی 
واپس گئے ۔ چنانچہ خود فرساے ہیں : 


ڈاکٹر سر چد اقبال صاحب سے میرا ملٹا جلنا ۹,۳ مع ہے تھا ۔ ایک دفعہ 
انجمن حابت اسلام لاہور میں انھوں ے اہی نظم خاص لحن ے پڑھی اور مجھ ہر 
ایسا اثر ہوا کہ میں ۓے اپنا امہ سر ہے اتار کر ان کو دے دیا اور کہا : 
ھارے جام ے کی نذر میری پارسائی ہو“ 
ارانکین انجمن نے عامہ نیلام کیا اور حکیم مچد شریف آئی ڈاکٹر ۓ اس کو 
غرید لیا ۔ اس جلسے میں مولانا ابوالکلام صاحب آزاد بھی تھے ۔٣‏ 


یوں ایک ایسی مستحکم اور پائدار دوسّی کی بنیاد قائم ہو گئی جسے زماۓ 
کی کوئی گردش گزند ئە پچنچا سکی اور جس کی نسبت خواجہ صاحب کا خیال تھا کہ 
”لنساری کا برتاؤ اور چیز ے اور دوسّی کسی اور شثے کو کہتے ہیں ۔ دوستی 
ایک ناقابل ختم ملنساری ے اور جیسی زندی کو اس کی ضرورت ے ودمی ہی 
مشکل ہے وہ سسیر آتی ے؟ ۔“ 

اقبال کی زندگی تک میل سلاپ کا سلسلہ بھی جاری رہا اور خطوں کے ذربیے 
دلوں کا تبادلہ بھی ہوتا رہا ۔ اقبال کے سیٹکڑوں خطوں میں ے چند غخط ؛ جو 
خواجہ صاحب کی کتاب ''اتالیق خطوط نولیسی؟' میں دیگر مشاہم کے خطوں 
کے ساتھ نھوۓ کے طور ہر حفوظ رہ گئے ہیں ء دونوں کے خوش گوار تعلقات کی 
جیتی جاگنی منہ بولتی تصویریں ہیں ۔ یہ کتاب وسر ۱۹۲۰۹ع میں "لی مرلید 
شائم ہوئی تھی ۔ اس کے چار ایڈیشن بعد میں لے ۔ قیام پاکستان کے بعد 


+۔ آپ بی خواجد حسن نظامی ؛ ص وہ ۔ 

ہہ دییاچہ کتاب ''پاکستان کے موجد اول ڈاکٹر سر مد اتبال کے خطوط 
خواجہ حسن نظامی دہلوی کے لام“ ۔ 

م۔ آپ بںّی غخواجہ حسن نظامی ؛ ص ۱۲٢‏ ۔ 


علامہ اقبال اور غواجہ حسن نظامی : 


خواجں صاحب نے اس کتاب ہے اقبال کے خطوط الگ کر کے بھی شائع کے اور 
اس کتابچے کا نام ''پاکستان کے موجد اول ڈاکٹر سر ےد اقبال کے خطوط 
خواجہ حسن نظامی کے نام“ رکھا ۔ دیباچہ میں اس اشاعت کی وجء یہ بیان کی : 


”اب ان خطوط کو اس لے شائع کیا جاتا ے کہ پاکستان بن گیا ے ء 
جس کا خیال سب ہے لے ان کے دل میں آیا تھا اور انھوں نۓ بار بار زبانی مجھے 
پاکستان کا منصوبم سنایا تھا مگر اس منصوے میں ہندوستان کی تقسم کا غیال 
نہیں تھا بلکه ساری اسلامی دنیا کے اتحاد کو وہ پاکستان کہتے تھے ؛ البتد ان کا 
خیال تھا کہ پاکستان ہندوستان میں بنایا جاۓ اور ساری اسلامی دنیا کا ہندوستان 
صکز بن جائےۓ ۔ ان خطوں میں بھی اس خیال کے اشارات کئی جگہ ہیں ۔ اس 
سلسلے میں وہ کئی بار میرے پاس دہلی آۓ اور میں بھی کئی بار ان کے پاس 
لاہور آتا جاتا رہا ۔٤؛‏ 


میں مثنوی ''اسرار خودی؟ کی اشاعت ہر اختلاف ہوگیا تھا > اس کی نسبت غواجہ 
صاحب نے وضاحت فرمائی : 


''مثنوی اسرار غودی کے بنیادی اصول میں جھے ان ہے اختلاف نہ تھا ۔ 
بلک حضرت حافظ وغبرہ شعرا اور سشائخ صوفیں کے بعض خیالات کی نسبت جو 
کچھ اُنھوں نے لکھا ؛ میں نۓ اور حضرت اکمر الہ آبادی ۓ ان ے اختلاق کیا 
تھا ء جس کو فخالفینِ نے اصل حقیقت ے بڑھا چڑھا کر مشہو رکیا تھا مگر اقبال 
آخر تک میرے دوست رے اور ان کے برتاؤ میں کچھ فرق نہیں آیا ۔ 

”'بہرحالِ اب میرے مرتے کا وقت قریب ہے اس لیے میں ان خطوط کو اس 
غرض ہے شائع کرتا ہوں کہ ہندوستان اور پاکستان کے ہاشندکان کی غلط فہمیاں 
دور ہو جائیں اور ان کو ان خطوط لے اندازہ ہو جاۓے لہ انھوں نۓ اپنی مثنوی 
کا نام رکھنے سے پہلے مجھ ے مشورہ لیا تھا ۔ 

”مرا امان ے یں ڈاکٹر سر مد اقبال صرف ہندوستان ای کے نہیں 
باکہ پوری ایشیا کے پیرو اور لیڈر تھے اور ایشیا کی بیداری ان کی برکات باطن کا 
نتیجہ تھی ٥‏ ۔)؛ 


اقبال کے یہی خطوط شیخ عطاء الہ مرحوم ۓے ''اتالیق خطوط نویسی“ ے لے 
کر اپنی تالیف ''اقبال نامہ“ میں شاسل کے ہیں ۔ چونکہ ”اتبال امہ“ نہایت آسانی 


ی۔ دیباچہ کتاب ''پا کستان کے موجد اول ڈاکثر سر د اقبال کے غطوط 
خواجہ حسن نظامی دہلری ۴2 نام۔““ 


-- اقبال ریوبو 


ہے دستیاب ہو جاتا ے ء اس لے آئندہ مضمون میں جہاں ضرورت پیش آے گ 
اسی کے حوالے دے جائیں کے ۔ 

خواجہ حسن نظامی کی ابتدائی زندی بڑی عسرت و تنگدستی اور نہایت 
مشکلات سے گزری ۔ برادری کے لوگ ان ہے خدا واسطے کا ہیر رکھتے تھے ۔ ان 
کو قوت لایعوت حاصل کرئۓے کے لیے کی قسم کے پاپڑ بیلنے پڑتے اور ےحد 
دوڑ دھوپ رق إِڑَّ تھی ۔,اسی محنت و مشقت لے ان کو کاممابی سے ہمکنار کر 
کے فائز المرام کیا ٭ م, ۹ ؛ع میں خاندان کے کسی دشمن نے ان کے مرنے کی 
بدغبر اڑائی ۔ بعد میں اس کی تردید ہوگئی ۔ علامہ اقبال بے اپنے ۲م جولائی 
م. ۹ع کے خط میں خواجد صاحب کو لکھا ۔ 

”ادو دقع پیسہ اخبار میں میں ےۓ وہ غبر پڑھی جسے پڑھ کر لاہور کے 
دوستوں کو ے انتہا تشویش تھی مگر قدرت خدا کی جھے مطلق ربچ نہ عسوس 
ہوا اور اسی بنا پر جس دوست نے جھ سے پوچھا میں ے ہے تکاف کہ دیا کہ 
خبر غلط ے ۔ الحمد للہ کہ ایسا پی ثابت ہوا اور میں لاہور کے احباب میں مفت 
کا صوق مشہور ہوگیا ۔ ایسی خبریں زیادتیٴ عمر ی علامت ہیں . . . اس خہر ے 
کم از کم یہ تو معلوم ہو گیا کہ ملک کو آپ کی کس قدر ضرورت ے ۔ انشاءاتہ 
میں بھی تعطیلوں میں ؛ اگر ممکن ہوا تو ء آپ ہے دہلی میں ملوں گا٦‏ ۔ٴ 

٦-۱۹۰۵ع‏ میں خواجہ صاحب پندو فقیروں ء سادھوؤں ء جوگیوں اور ان 
کے متہرک تیرتھوں کی سیر کے شوق میں متھرا ء بنارس ء بندرابن ء ہردوار ء 
جگن ناتھ وغیرہ گۓ اور ایک زسالء ”'تبرتھ یاتراە“ بھی لکھا ۔ اس سفر میں اقبال 
قدم قدم پر یاد آۓ ۔ وہ انْ دنوں کیمبرج میں زیر تعلم تھے۔ انھوں ے وہاں ے 
وء اپریل .۹ ؛ع کو لکھا : 

”'سرمست سیاح کو سلام ۔ متھرا ء ہردوار ء جگن ناتھ ء اس‌ناتھ جی سب کی 
سبر کی ۔ مبارک ہو ۔ مگر پنارس جا کر لیلام ہو گۓ ء کیوں ٹھیک ے نا ؟ 
ہلکہ ہارے میر نبرنگ اور آکرام کو بھی ساتھ لے ڈوے ۔ 

'میرے پچلو میں ایک چھوٹا سا بت خائہ ے کہ پر بت اس صخم کدے کا 


رشک صنعت آزری ے ۔ اس پراۓ مکان کی کبھی سیری ے ؟ خدا کی قسم ! 
بنارس کا بازار فراموش کر جاؤ ۔ میں تو پر ہر قدم پر آپ کو یاد آتا تھا ۔ کیوں 


- اقبال نام ء مر تید شیخ عطاءاللہ ء جلد دوم ؛ ص ۵۲م ۔ 


چ۴“ 


0. 


علامہ اتبال اؤر خواجہ حمن نظامی ۹ 


ئہ یاد آؤں ؟ آپ بھی ہم کو یہاں عموماً یاد آیا کے ہیں> ۔)؟ 


اقبال کو انگلستان اور جرمنی میں جو علمی فتوحات حاصل ہو ربی تھیں ء 
اذ کو خواجہ صاعب خوب اچھالتے تھے ۔ اس بنا پر بعض دوست خواجہ صاحب 
ہی کو قابل مبارکباد سمجھتے تھے ۔ اقبال ےۓے ٠۰‏ فروری ۱۹۰۸ع کو لندن ے 
خواجء صاحب کو لکھا 

''میری کامیابیوں پر جو لوگ آپ کو ہہارک :اد دیتے ہیں ء راستّی ہر ہیں ۔ 
جھ میں اور آپ میں فرق ہی کیا ے ۔ دیکھنے کو دو ء حقیقت میں ایک۸ ۔)ٴ 


ولایت ہے پى ۔ ایچ ۔ ڈی اور بپرسٹری کی سند لے کر وابس آۓ پر بھی 
خواجں صاحب نے اقبال کی شان میں بہت کچھ لکھا ۔ اس احسان کا شکریں ادا 
کرۓے ہوۓ ٭م اکتوبر ۶۸ع کو سیالکوٹ سے اقبال ۓے نہایت انکسار ے 
تحریر فرمایا : 


”آپ لوگوں کو میرا مشتاق بناۓے ہیں ؛ مجھے کچھ اعتراض نہیں مگر 
اندیشب ے کہ مجھ ے مل کر انھیں مایوسی ە ہو ۔ آپ اپنی ہر تحریک میں بغبر 
پوچھے جھے شریک تصور کیجیے نگر جس درد نے کئی سہینوں سے جھے مے تاب 

رکھا ہے ؛ جو مجھے راتوں کو سوتے نہیں دیتا ء جو جھے تنہائی میں رلاتا ے 
اس کی وچہ مجھ ہے پہلے سن لیجے ء پھر جو چاے کیجے ۔ میں آپ کے ساتھ ہوں 
اوز آپ میرک ساتھ۹ ۔؛؟ 


مہ جون ‏ رو عع کو حضرت علامہ پھر لکھتے ہیں : 


''آپ ہے ہلنے کو دل چاہتا ے مگر کیا کروں ؛ علالق نہیں چھوڑے ۔ 
روٹی کا دھندا لاہور سے باہر ٹکلنے نہیں دیتا۔ کیا کروں عجب طرح کا قفس ے ٭ٴ٠‏ ۔؛؛ 


ہندوستان میں احیاے اسلام کی خاطر جو بزرگ اس وقت ختلف حلقوں میں 
کام کر رے تھے ء اخبار توحید میرٹھ ہیں ان کا تذکرہ کرۓے ہوۓ خواجہ 


ے۔ اقبال امب ء جلذ ہر ص ہیں۔ 
رہ اقبال نام جلد +ء ص ہ۵ م۔ 
وہ اقبال نام جلد ہ+ء ص..پ۔ہم۔ 
رہ اقبال انس جلد ہر ص یہم۔ 


٦‏ اتبال ریویو 


صاحب سے اقبال کا ام کسی وج ے چوک گیا تھا ۔ اقبال ےۓ اس فروگذاشت 
پر دوستانہ شکوہ کرتے ہوۓ غواجہ صاحب کو لکھا : 


:دا آپ کا بھلا کرے کہ آپ ے پندوستان کے پراۓ بت کدے میں 
توحید کی مشعل روشن ک ے ۔ مجھے یتین ے کہ دل اس کی حّدت سے گرمائیں 
گے اور آنکھیں اس کے نور ہے منڈور ہوں گی ۔ میں بھی اپٔی بساط کے موافق 
کچھ نہ کچھ حاضر کروں کا ۔ 
مسلإنان پندوستان کی بیداری کے پاٹچ آسیاب ء جو آپ نے اس ہفتے کے 
”وحید“' میں ارقام فرماے ہیں بالکل با ہیں ۔ لیکن آپ نے ید نہیں لکھا کہ 
اقبال: جس نے .اسلامی قومیت کی حقیقت کا راڑ اس وقت منکشف کیا جب بندوستان 
والے اس سے غافل تھے اور جس کے اشعاری تارحخ زسیندار ء کا یڈ ء بلغان ء طرابلس 
اور نواب وفارالملک کی حق کوئی کی تارج ہے پہلے کی سے ء کس کا خوشہ چین ے ؟ 
شاعروں کی بدنصیبی ے کہ ان کا کام برا بھلا جو کچھ بھی ہو غبر حسوس 
ہوتا ے اور ظاہر بین آنکھیں مرئیات کی طرف قدرتا زیادہ متوجہ ہوق ہیں ۔ 
اس غط کا مقصد شکایتنہیں اور نہ یہ کہ اقبال کے كام کا اشتہار ہو ۔ 
حسن نظامی کو خوب معلوم ے کہ اس کا دوست اشتہار پسند مزاج لے کر دنیا میں 
نہیں آیا مگر یہ مقصد اس خط کا ضرور ے کہ ایک واتف حال دوست کی غاط فہہی 
دور ہو تاکہ اقبال کی وقعت اپنے دوست کی نکاہ میں عض اس خیال سے کم نہ ہو 
یں اس نے مسلإنان ہندوستان کی بیداری میں حصہ نہیں لیا'' : 
بکلام بیدل اگر رسی مگذر ز جادہهۂ منصغی 
کہ کسی ممی طلبد ز تو صلە*ٴ دگر مگر آفریں 


۳ اع میں اقبال نۓ ان جمن حایت اسلام لاہور کے انتیسویں سالانہ اجلاس 
میں لسان العصر حضرت اکبر الہ آبادی کے رنگ میں چند چھوٹی چھوٹی طنزیہ و 
مزاحیں نظمیں سنائیں ۔ انہوں ے تو مذاقاً ان کا عنوان ”رگڑا “ رکھا تھا مگر 
وہ کتای صورت میں ا کہری اقبال“ کے ام سے شائع ہوئیں ۔ خواجہ حسن نظامی 
ۓے آن کی نہایت ٹگفتہ ممہید لکھی ۔ کتاب ''اکبری اقبال“ اب نایاب ہے ۔ 
اس کی بعض منتخب نظمیں ”ہانگ درا“ میں آگئی ہیں ۔ البتہ خواجں صاحب کی 
مہید؛ جو تبرک کا درجہ رکھتی ہے ء ان کی بادکار کے طور پر حفوظ کرے کے لے 
ذیل میں درج کی جائی ے : 


”لاہور میں سیالکوٹ کے رہے والے ایک آدہی رہتے ہیں ؛ جن کا نام چد اقبال 


ر۔ اقبال امم ء جلد ى ء صفحہ ۳٣٣ ٠ ٣۱۵‏ ٠۔‏ 


٦ت‎ 


علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی ے‫ 


ہے اور ڈاکٹر سے اور بیرسٹر سے اور بی ۔ ابچ ۔ڈی ہے ۔ وہ شعر گے ء شعربجاے 
ہیں اور موقع پاے ہیں تو شعر پیدا بھی کر لیتے ہیں ۔ 

”میں نے ان کو آدمی اس ڈر ہے کہا کە جو لوگ آدمیت کی عینک لکاۓ 
ہوۓ ہیں اور اقبال ان کو آدمی ہی نظر آۓ ہیں ؛ کہیں وہ بجھ سے ثبوت نہ 
مانگ بیٹھیں ء ورنہ میں اقبال کو پیکر خاک نہیں سمجھتا اور ان کے پتلے کو 
آدم زاد نہیں جانتا ۔ ممکن ے کہ وہ بشر ہوں مگر ان کی بشریت فقط ان کی بیوی 
بچوں یا ان کے لیے سبارک ہو ء جو ان کو گورا چٹا مونچھوں والا عقل مند پروفیسر 
و یپرسٹر کہتے ہیں ۔ 

“میں نے پروفیسر اقبال کو بھی دیکھا ے اور ڈاکٹر اقبال کو بھی ء 
سیالکوٹی اقبال کو بھی اور لاہوری اقبال کو بھی ء یورپین اقبال کو بھی 
دیکھا ے اور لندنی اقبال کو بھی ۔ مگر آدمی کبھی نہیں پایا ۔ وہ ازل ہے حیوان 
ہیں اور حیات ابدی کے نشان ہیں ۔ ہندوستان کے آدمی حیوان کے لفظ کو مکروہ 
جانتے ہیں مگر میں اس لفظ میں وہ جان پاتا ہوں جو ہندوستان کے کسی انسان 
میں نہیں ۔ 

”برسات میں مکھیاں اور پرواۓ دونوں پیدا ہوۓ اور دونوں جاندار 
کہلاے ہیں ۔ مگر ایک آدمی کو ستانا اور مگس ے حیا ام پاتا ے اور دوسرا 
شمع کے رخ ہر قربان ہو جاتا اور عبرت ڈھونڈے والوں کو صبح کے وقت اپنی 
لاش دکھا کر رلاتا ے ۔ 

”اقبال بھی ایک پروانہ ے جو آن دیکھی شمم کا دیوانہ ے ۔ مکھیاں اس 
کے اشعار کو مٹھاس سمجھ کر چاٹتی ہیں اور پرواۓ شعلہ سمجھ کر قربان ہوۓ 
آے ہیں ۔ 

”اقبال ہمیشہ آسان پر اڑے ہیں ۔ زمین ہ رکبھی آنا ہوتا ے تو اس زمین 
میں جو آسان سے زیادہ دور ہوتی ے ۔ اس لیے وہ لوگ جن کے پاس ہوائی جہاز 
نہیں ہیں ء ید کمہتے رہ جاۓ ہیں کہ اقبال کنہاں ہیں ؟ ہم ان تک کیونکر پہنچیں ؟ 

”ایک دن بھری سبھا کے اندر اقبال زمین پر آۓ اور چند جملے ان کی زبان 
میں سنانے ء جو زمائۓ کی زبان کمہلاتۓے ہیں ء جن کا نام اکبر ے ء جو الہ آباد 
میں بیٹھ کراقہ کی آبادیاں بساۓ ہیں ۔ اکبر کے ہم زبان ہ وکر بولنا آسان بات 
نہیں ہے ۔ اکجر اشارات ربانی کے حامل ہیں ۔ اکبر کو گویا کرۓ والا پہلے آنکھ 
ہے دکھاتا ے ء پھر قام سے لکھواتا ے ۔ اکبر کی ہر بات زین اور آمان کو ایک 
کر دیتی ے ۔ پر قول وہ وجود لے کر آتا ے جس کو انگریزی میں کیرکٹر 
کہتے ہیں ۔ اکبر ۓ اس دھوپ میں بال سفید کبے ہیں ء جس نے اسلامی ساطنت 
کا باغ خشک کر دیا ۔ اقبال ۓے اکہری زبان میں جو کچھ کہا وہ ”'اکبری اقبال؛' 
ے ۔ خلقت اس کو دیکھتی ے کہ اقبال ۓے کس حد تک اکر کیک روش کو 
نبھاہا ے اور اکبر کی طرح کیوں کر تنگ قافیوں کو کشادہ کیا ے مگر 


۸ اتبال ریویو 


دیکھنا یہ تھا زمانہ اکبرکی زبان میں بولتے بولتے اب اقبال کی زبان میں بھی آیا ے ۔ 
خدا غیر کرے ۔ دیکھیے ان حروف کے ہردے سے کیا نکلنے والا ے ۔ 

”ہندو استھان یک ے قراری میں کام کی باتیں درکار ہیں ؛ جن میں تام ہوں 
اور چلئے کے لے راستہ ہوء عہرت کے لیے دل خوش کن آکاپی و تبیہ ہو ۔ اکبر 
و اقبال کا ابتدا سے یہی شیوہ رہا ے مگر اقبال ے اور طریق سے کہا اور آکبر 
ےۓ اور پبراے ے ۔ اس نظم میں جو منشی مس غوب رقم صاحب کے ذریعے شائع 
ہوئی ے ء اقبال ے اکہری نقش قدم ہر پاؤں اٹھایا ے اور حق یہ ے کہ 
مضبوطی ے ہر نشان ہر پاؤں جایا ے ۔ جھ سے کہہے ہیں کہ میں اس نظم پر وہ 
لکھوں جس کو لوگ ''ربوپو““ کہتے ہیں مگر میں بوچھتا ہوں کہ بہتے ہوۓ 
دریا کى روانی کو اس کی کیا ضرورت ے کہ دوسرا اس کے تقیز بہاؤکی حقیقت ہر 
لکچر دے ۔ موجین مارۓ والا سمندر جب عود نظز آتا نے ء تو کسی کا یہ 
کہنا کہ کشتیاں چکرائیں گی ء سواریوں کو چکر آئیں گے ء بادل اٹھیں کے اور 
مین پر میند برسائیں گے ء فضول ے ۔ جاننے والے خوذ جانتے'ہیں کہ یہ طوفان 
کسی موسم ی خبر دیا کرتا ے ۔ اس واسطے میں اس نظم کے متعلق کچھ کھنا 
نہیں چاہتا اور ئە کپنا ہی اس کی اعالی شان کی دلیل ے ۔“ 


٥۵ع‏ کے آغاز میں خواجہ صاحب ٹے اقبال کی اسلامی خدمات کا اعتراف 
کرے ہوۓ انھیں '”'سّرالوصال؟' کا خطاب عطا فرمایا ۔اقبال ۓ ہ فروری ۱۹۱۵ع 
کے خط میں لکھا ‏ 


'آپ ی سرکار ہے جو خطاب جھے عطا ہوا ے ء اس کا شکرید ادا کرتا 
ہوں لیکن وہ مثنوی جس میں خودی کی حقیقت و استحکام پر بحث ک ے ء اب 
قریباً ٹیارے,اور پزیس میں جاے کو ے ۔ اس کہ لے کو عمدہ ثام یا خطاب 
تبویز فرمائے ۔ شیخ عبدالقادر صاحب نے اس کا نام اسرار حیات ٤‏ پیام سروش ء 
پیام نو ء آلین تو تجوی ز کے ہیں ۔ آپ بھی طبع آزمائی فرمائیے اور نتائج سے مجھے 
مطلع کیجے تاکە میں انتخاب کر سکوں١٢‏ ۔'“ 


یہ تو معلوم نہیں ہو سکا کہ خواجہ صاحب نے کون کون سے ام تجویز کے 
البتد اقبال ۓ اس مثتوی کو ''اسزارخؤدی؟ کے نام سے ائع کیا ۔ خواجم 
حسن نظامی جون ۵۰و رع کے ”منادی؟“ میں لکھتۓ ہیں : 


"ڈاکٹر سر مد اقبال کی مشثنوی اسرار خودی کا نام میں نے تجویز کیا تھا ۔ 


رہ اقبال نام ؛ جلد عم ؛ ص ۸ہس ۔ 


علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی ۹ 
اور بھی کئی نام تجویز کیے تھے مگر انھوں ۓ اس کو پسند کیا١۱‏ ۔ٴ““ 


مثنوی اسرار خودی کا شائع ہونا تھا کہ ایک بنگامہ برپا ہو گیا ۔ چولکہ 
ثنوی کا علم کلام عام سطح ہے بلند تھا ء اس لے تصوف کے بع×ض مسائل مث 
وحدت الوجود ؛ تنزلات ستہ اور ترک دنیا (رہبانیت) وغبرہ سے لوگوں نے اختلاف 
کیا اور خالفت کا ایک زبردست طوفان اٹھ کھڑا ہوا ۔ بعض صوفق ؛ پر اور سجادہ 
تشین ؛ جٹھیںی روایات باطلہ کی پابندی اور شریعت حقہ ہے ناواقفیت ک ممائندگق 
کا شرف حاصل تھا ء اقبال کے غلاف عف آرا ہو گۓ اور اٹھوں ے خوب خوب 
ضربیں لگائیں ۔ تعجب کی بات یں ے کہ خواجہ حسن نظامی اور ان کے مید 
اس جنگ میں سب سے پیش پیش تھے ۔ خواجہ صاحب نے اس بات کا تو اعتراف 
کیا کہ ٭ 


”'حضرت اقبال کے کمال شاعری ء سور و گداز اور اس اثر سے انثکار کرنا ‏ 
جس نے مسلانوں کی موجودہ نسل کو بیدار کیا ء آفتاب کے وجود سے انکار کرنا 
ہے ۔ وہ میرے اُس زسماۓ ہے دوست ہیں جب ان کی کارگزاری ے نیا نیا ثشان 
بلند کیا تھا ۔ میں ہمیشہ ان کے علم کے نیچے رہا ۔ میں نے زبان ہے ء قلم سے اور 
پر ایک طریقے ے ء جس پر مجھ کو قاہو تھا ء اقبال کے غیالات کی تبلیغ کی ۔ میرے 
عقیدے میں اقبال کا پایں اس توصیف ہے بھی کیہیں باند ے جس کو جناب 
”کشاف؟؛ ۓ بیان کیا ےی ےر 


لیکن اس کے باوجود ثنوی کے غخلاف نہ صرف خود نہایت زور دار مضامین 
لکھے بلک دوسروں سے بھی لکھواۓ ۔ آپ ۓ کہا 


”میں اقبال کی لیت ہر حملە نہیں کروں کا ء اس لیے نہیں کہ وہ میرے 
دوست ہیں ؛ اس لیے نہیں کہ وہ بڑے آدمی ہیں بلکہ اس ل ےکہ سالہا سال سے میں 
ان کے خیال و ارادہ کو جائتا ہوں ۔ انھوں ۓ تو یہ مثنوی انی دانست میں 
مسلانوں کے فائدے کے لیے لکھی ہو گی مگر اس ے سخت خطرے پیدا ہوں گے 
اور مسسلانوں کے اصولى عقائد میں تزلزل پڑ جاۓے گا۔ در حقیقت یہ مثنوی اقبال 
کی نہیں بلکە افتضاۓ وقت کی لسان حال ے ۔ وقت کی خواہش سے کہ مشرق 


-+۳٣‏ ماہناہ منادی ء دہلی ء بابت جون ۰ء ع۔ 
۳ے مضمون کشاف غودی از خواجہ حسن نظامی ء مطبوعں وکیل اس تسر 
وم دسمبر نع و مجلد اقبال لاہور اکتوبر +۹۵ ۱ع ص وے ۔ 


مغربی بن جائیں مگر کیا وہ ایسا کر سکے کا ؟ اس ے کہ دو کہ نہیں : 
سانچے کرو کا بالك رے ئہ مارا جااۓ 

'حضرت حافظ (شیرازی) کی اقبال ۓ کیسی آبرو ریزی کی ے ء کیے 
کرچە الفاظ سے ان کو یاد کیا ہے ۔ اگر وہ سچے ہیں کہ حافظ کے کلام ۓ 
سسلانوں کو کم ہمت بنا دیا ء تو میں پوچھوں کا کہ آنحضرت صلی اللہ علیں وسلم 
نے جو دنیاے سردار کی مذمت کی تھی اس سے مسلانوں کی ہمت نہ ٹوٹی ؟ حضور 
اور سپ صحابں دین کو مقدم اور دنیا کو موخر کہتے تھے ۔ انھوں نۓ کیسی 
کیسی فتوحات کیں ۔ اسرار خودی دنیا کو مقدم کہ کر کیا دکھا سکے گی ؟ 

'۔رار خودی میں کن کن یورپین فلاسفروں کک روح ے ؟ اس کو ذرا سمجھ 
لین دو۔ کو ہم ے علم ہیں ء ے سہارے ہیں مگر دین کی حایت میں ہم سے جو 
کچھ بن پڑے کا ؛ کریں گے ۔ اقبال ہے خدا نخواستہ دشمنی نہیں لیکن دوستی کو 
عنائد میں حائل ہوۓ کا کوٹی حق نہیں ۔ مسلان ابنی مذہبی راۓ میں کسی 
دنیاوی تعاق کا پابند نہیں ہو سکتا ء لہذا میں بھی نہیں ہوں١۱‏ ۔٤)‏ 

اسی پر بس نہیں کی ء خواجہ صاحب نے مندرجہ ذیل آٹھ سوال سب کر 
کے بعض مشائخ کرام کے پاس بھیچے اور انْ کے جوابات کی ء جو مثنوی پڑھ بغبر 
دے گئے تھے ء خوب خوب اشاعت کی ۔ 

() کیا قرآن شریف عقیدۂ وحدت الوجود کا خالف ے ؟ 

(ہ) کیا توحید اور وحدت الوجود دو جداکانہ اشیا ہیں ؟ 

(ء) کیا اسلام صرف آنانیت مٹاۓ کو آیا ے ؟ 

(م) تصوف کا انتھائی فتیجہ اور مقصود کیا ے ؟ 

(ی) کیا صحابہٴ کرام میں کیف ٴسکر مشل خواجہ حائظ شیرازی کے کسی 
میں نہ تھا ؟ 

(ہ) صوفیوں کی حالت سلوک کے کسی مقام کو مفید سے یا نہیں ؟ 

(ے) کیا کیفیت وحدت الوجود کسی مقام کا نام ے اور اس مقام کے بعد 
کیا مقام ے ؟ کیا حضرت ابن عربی وحمۃ اللہ علیہ ۓ اس کے بعد عدم عض 
تسلم کیا ے اور یہ مذہپی امور میں مفید ے یا نہیں ؟ 

() کیا وحدت الوجود مض علمی مسئلہ ے یا اس کو مذہب سے بھی 
کچھ تعلق ے ؟ 

اس ہے بھی آگے بڑھ کر .م جون (٦‏ ۱۹ع کے رسالہ ”'خطیب؟“ دہلی میں 


۵ہ سس مابی اقبال لاہور اکتوبر ۳ءع ٤‏ صسہے۔وے۔ 


) 


٠۰ 


علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی .1 


خواجہ صاحب نے ”سر اسرار خودی“ کے عنوان سے ثنوی کے اصول پر حث 
کی اور ہندرجہ ذیل پاچ وجوہ کی بنا پر اے نامعقول قرار دیا ء 


اول یں کہ اقبال ۓ اس شثنوی میں خودی کی حفاظت پر جو کچھ لکھا 
ے ؛ وہ کچھ انوکھا اور نرالا نہیں بلکہ قرآن شریف کی تعلیم ے بہت ہی کم 
ے ء لہہذا مقابلہٴ قرآن اس کی ضرورت نہیں ۔ 

دوم یہ کہ دیباچے میں مسٹلف" وحدت الوجود اور صوفیوں کو ملزم قرار دیا 
گیا ے کہ ترک خودی کا جذبہ اس مسثلے اور وحدت الوجود کے مقلد صوقیہ 
کے سبب قوم میں پیدا ہوا ۔ پرائیویٹ خط و کتابت میں بھی حضرت اقبال نۓے 
اس پر بہت زور دیا ے اور ان کے احباب بھی صاف صاف کہتۓے ہیں کہ اس مثنوی 
کا اصل مقصد وق تحریک کا دنیا سے مٹانا ے ۔ پس چونکہ ان کا ارادہ ے بنیاد 
ے اور وہ قیامت تک اس میں کامیاب نہیں ہو سکتے ء لہذا میں بھی اس ثشنوی 
کو ے نتیجہ تصور کرتا ہوں اور لغویت ے اختلاف ضروری ے ۔ 

سوم مصنف نے دیباچے میں مسلانوں کو بہ پروی'ٴ حکاۓ یورپ اپنے 
عقائد بدل دیئے ی صلا دی ے ۔ 

جرارم وی وی کو غرںدابق کہا ا نکر ساتو ین فی :ہار 
خود غرضی بھی سکھاتی ے ء جو اسلام کے سراسر خلاف ے ۔ 

پنجم اس ثشنوی ے مبری غودی کی توہین ی ے ۔““ 


جب علامہ اقبال کے عقائد کی نسبت لوگوں میں غلط فہمیاں پھیلتی شروع 
ہوئیں اور مسائل کو غلط رنگ میں پیش کیا گیا تو انھوں ۓ غالفوں کے 
اعتراضات کا جواب دینے اور اپنے نظرے کی وضاحت کے لیے خود بھی چند مضامین 
لکھے جو اس وقت کے اخباروں بالخصوص ''وکیل؟' اس تسر ''یوٴایرا' لکھنؤ میں 
شائع ہوۓ ۔ خواجہ حسن فظامی کو خاص طور پر نخاطب کر کے آپ نے فرمایا: 


جھے خوب معلوم ے کہ آپ کو اسلام اور پیغمبر اسلام7 ے عشق ے ۔ 
پھر یہ کیونکر ممکن ے کہ آپ کو ایک حقیقت اسلامی معلوم ہو جاۓ اور آپ 
اس ہے انکار کریں ء بلکہ جھے ابھی سے یقین ے کہ آپ بالآخر میرے ساتھ اتفاق 
کریں گے ۔ میری نسبت بھی آپ کو معلوم ے کہ میرا فطری اور آبائی میلان تصہوف 
کی طرف ے اور یورپ کا فلسفہ پڑھنے ہے یں میلان اور بھی قوی ہو گیا ے 
کیونکہ فلسفہٴ یورپ بحیثیت مجموعی وحدت الوجود کی طرف رخ کرتا ے ۔مگر 
قرآن پر تدبر کرے اور تارب اسلام کا بغور مطالعہ کرنۓ کا نتیجد یہ ہوا کس 
جھے ابی غلطی معلوم ہوئی اور میں ۓ حض قرآن کی خاطر اپنے قدیم خیال کو 
ترک کر دیا اور اس مقصد کے لیے جھے اپنے فطری اور آبائی رجحانات کے ساتھ 


.1 اقبال ریویو 
ایک خوفتاک دماغی اور قلبی جہاد کرنا پڑا١١‏ ۔4؛ 

اس کے بعد علامم اقبال ۓ ایک ایک کرکے ہر اعتراض کا جواب تہایت 
وضاحت اور جامعیت ہے دیا ۔ مشکل ے مشکل اور نازک سے نازک مسئلے میں 
بھی بڑی صاف گوئی اور استدلال ہے کام لیا ۔ بڑے آدمیوں کی طرح کوئی ایسی 
بات نہ کی جس ہے موقع بں موقع کترا کے نکل جاۓ کی گنجا؟ش باق رے ۔ 
ان کو اپنے آپ پر ہورا اعتاد تھا ۔ وہ فلسفی اور مفکر ہوۓ کے علاوہ 
بہت اچھے قانون دان بھی تھے ۔ وہ جو کچھ کہتے یا لکھتے ء اس میں جذبات 
کو اتنا دخل نہ ہوتا جتئا که سوچ سمجھ اور فکر و تدبر کو دغل ہوتا تھا ۔ 
انھوں ے اس سلسلے میں جو کچھ لکھا اس میں مغز کے علاوہ ایک اچھے 
قانون دات اور اچھی وکالت کرۓ وانے کا منطقی ربط بھی تھا ۔ چنانچہ انی ےث 
کو سمیٹتے ہوۓ حضرت علامہ ۓ فرمایا : 


”'مندرجہ بالا سطور ہے آپ کو معلوم ہوگیا ہوکا کہ فلسفیائہ اور مؤرغانہ 
اعتبار سے مجھے بعض ایے مسائل ے اختلاف ے جو حقیقت میں فلسقے کے مسائل 
ہیں مگر جن کو عام طور پر تصوف کے سسائل سمجھا جاتا ے ۔ توف کے 
مقاصد ہے جھے کیولکر اختلاف ہو سکتا ے ۔ کوئی مسلإان ے جو ان لوگوں 
کو برا سمجھے جن کا نصب العین محبت رسول الله ے اور جو اس ذریے ے 
ذات باری سے تعلق پیدا کر کے اپنے اور دوسروں کے ایمان کی بختی کا باعث 
ہوۓے ہیں ۔ اگر میں ىمام صوفیا کا غالف ہوتا تو مثنوی میں ان کی حکایات و 
مقولات ے استدلال ند کرتا ۔_“' 


اس موقع پر حضرت اکہر الہ آبادی ۓ الث بالخیر کا کردار ادا کیا ۔ 


انیو نے لی تدی اس تال کال خوی رتا یی ہے ای بدکیڈاڈرسری طور پر 
اپنے رنگ میں کہ دیاۓ 


حذک رابال اور غ ار جوف ا۵انی زن میں بالنکپن 
جب نہیں ہے زور شاہی کے لیے آؤ گتھ جائیں خدا ہی کے لے 
ورزشوں میں کچھ تعالف ہی سہی - ہاتھا پائی کو تصوف ہی سہی 


ہست در ہر گوشہٴ وبرانہ رق می کند دیوانہ با دیوانہ رقص>٠‏ 


پر۔ سم ماہی اقبال لاہور ؛ اپریل م۵وع ؛ ص جم ۔ 
٤۔‏ خطوط اکبر بنام خواجہ حسن نظامی (۱۹۰۰ع) ص مم ۔ 


علامہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی ٣‏ 


لیکن جب معاملہ حد ہے بڑھ گیا اور بحث ای سیدھی ہوئۓے لک تو ایک طرف 
علامہ صاحب کو روکا اور دوسری طرف خواجہ صاحب کو “پرغلوص مشورہ دیا ء 
اے خواجہ حسن کرو ئ اقبال کو رد قومی رکنوں کے ہیں نگہباں وہ بھی 
تم و ہو حسن کی قبلىی میں اگر ہیں دشمن فقتدہٴ رقباں وہ بھی 
پریوں کے لیے جنون ہے تم کواگر دیووں کے لیے بنے سلیاں وہ بھی۱۸ 

میں اس مام بحث کو نہایت تفصیل کے ساتھ اپنے مضمون ”معرکہ'ٴ اسرار 
غودی؟؟ میں بیان کر چکا ہوں ء جو رسالہ ''اقبال'“ لاہور بابت اکتوبر ۹۵۳ ۱ع اور 
اپریل ۹۵٣۰‏ ۱ع میں چھپ چکا ے ۔ یہاں دہراۓے کی ضرورت نہیں ۔ لب لباب یہ 
ے کہ اقبال کو اس قلمی جنگ میں کاسیابی ہوئی ۔ انھوں ۓ ثنوی کے دوسرے 
ایڈیشن میں بعض جگہ لفظی ترمیمیں کرکے میدان مار لیا ۔ ان کا فلسفہٴ خودی 
مقبول خاص وعام ہوا اور خواجه حسن نظامی بھی پپلے کی طرح ہمنوا اور 
شیر و شکر ہوکر اقبال کی دوستی کا دم بھرۓ لگے ۔ 

۸ع میں پھر غلط فہمی کے امکانات پیدا ہوۓ لیکن بات بڑھے نہ 
پائی ۔ لی عالمی جنگ کی وخ ے روز نامہ ''زمیندار' پرعکوست بند ۓ ابندی 
لکا کر سولانا ظفر علی خاں کو ان کے کاؤں کرم آباد میں نظر بند کر دیا تھا 
مگر انھوں ے سیاست ے کثارہ کش رہنے کا وعدہ کرکے ہفتہ وار ”ستارۂ صبمح؟“ 
جاری کر لیا تھا ۔ گرمی* بازار کی خاطر انھوں نے جھووۓ تصوف اور پیشہ ور 
صوفیوں اور پیروں کے خلاف ایک سلسلہءٴ مضامین شروع کر دیا۔ اس پر خواجہ 
حسن نظامی کو شبہ گزرا کہ یه علامہ اقبال کی شہ ہر ہو رہا ے ۔ بدمزک بڑھنے 
ہی وا ی تھی کہ اقبال اورخواجہ حسن نظامی کے مشترک دوست میر غلام بھیک 
ٹیرنگ نۓ خواجں صاحب کو وضاحتی خط لکھ کر مغالطہ دور کر دیا ۔ چنانجہ 
خواجہ صاحب نے اقبال کو معذرت کا خط لکھا : 


''محب الفقراً:جناب شیخ ڈاکٹر بج اقبال صاخب ! 

السلام علیکم ۔ آجرجبی ہیر نیرنک طاعب کے سَ دن امھے ایک بڑے 
مغالطے سے بچا لیا اور میں ان کا ازحد ممنون ہوں کہ انھوں نے اپنی ذاتی طانیت 
کا اظہار کر کے جھے ایک بد گانی کے گناہ ہے نبات دی ۔ میں آپ ے معذرت 
کرے کو یہ خط لکھتا ہوں ۔ مجھے لاہور کے متعدد حضرات ۓے تمحریری و زبای 
اطلاعیں دی تھیں کہ اخبار ستارۂ صبح کی آڑ میں آپ ہیں مگر جھے سر نیرنگ 
ک سب ہے زیادہ یقین ے ۔ اس لیے میں اپنی بدگإنی کو واپس لے کر آپ ے عذر 


۸ خطوط اکبر بنام خواجہ حسن نظامی (۱۹۰۲ع) ء ص ۹۔ 


ٔ۰ اقبال ریویو 


کرتا ہوں ۔ اب جھے اس تگ و دو میں آپ ے کوئی سروکار نہ ہوکا ۔ 
غلص دیریند حسن نظامی۱۹٦٠‏ 


اس معذرت ناہے کے جواب میں ہ ؛ جنوری ۸ع کو علامہ اقبال ۓے 
خواجہ صاحب کو جو غط لکھا وہ بھی پڑھنے کے قابل سے : 


”'خدومَوَاکزم جناب خواجە صاحب ! 
السلام علیکم ۔ آپ کا خط کی دن ے آیا رکھا سے ۔ مجھے مصروفیت رہی ء 
اس وجہ ے جواب نہ لکھ سا ۔ معاف کیجےکا۔ جھے یہ معلوم کر کے خوشی ہوئی 
کہ میر پیرنگ صاحب نے آپ کو غط لکھا ے ء جس نے آپ کو ”بد گان کہ 
گناہ؛“' ے بمچا لیا ۔ الحمد لہ علول ذالک ۔ 
آپ کو معلوم ے تقریباً دو سال ہوۓ میں ے ؛ٴن اعتراضات کے جواب میں ء 
جو آپ نے مثنوی ”اسرار خودی؟“ ہرکے تھے ء چند مضا۔ین مسائل تصوف بر 
؛ جس کا مقصد صرف یں تھا کہ مسئلہ وحدت الوحجود ان معنوں میں 
کہ ذات باری تعالول ہر شے کی عین ے ء قرآن ہے ثابت نہیں اور روحاذِت میں 
اسلامی تربیت کا طریق صحو ے ‏ ہ کہ 'سکر ۔ آپ ہی کے اخبار ''خطیب“ میں حضرت 
صوف قاری شاہ سلیان ۓ ان دونوں مسائل کے متعلق ممرے حق میں فیصلد صادر 
فرمایا ۔ باوجود اس کے جھے ہمیشہ اس بات کا تعجب رہا کہ آپ اور آپ کے احباب 
بس اعتلاف ای اوج ے مجھے کیوں دشتی تعاوف سجھت ہیں "09 اخطلاف کوئی 
نی بات نہیں بلک حضرات صوفیہ میں ایک عرصے ہے موجودے ۔ بہرحال جن خیالات 
کا اظہار میں نے اغبار ”وکیل'ٴ میں کیا تھا ان کی صحت و صداقت کا مجھے اب 
تک یقین ے ء؛گو ان پر بحث کرنا کئی وجوہ ہے غبرضروری جائتا ہوں ۔ عوزم بلکه 
خعواص کو بھی ان اصولی امور میں کوئی دلچسپی نہیں اور نہ اس قسم کے مباحث 
اخباروں کے لیے موزوں ہیں ۔ ان سب باتوں کے علاوہ مولانا آکہر (الہ آبادی) تۓ 
(جن کا ادب و احترام میں اس طرح کرتا ہوں جس طرح کوئی مرید اپنے پیر کا 
احترام کرے) جھے لکھا کہ یں محث غبر ضروری ے ۔ اس دن سے آج تک میں 
ۓ ایک سطر بھی ان مباحث پر نہیں لکھی ۔ گو ذاتی قائدے کے خیال سے مطالعہ 
جاری رکھتا ہوں ۔ اب جو مولوی ظفر علىی خاں صاحب نے اخبار ستارۂ صبح میں 
یہ بحث دوبارہ چھیڑی تو بوجہ ان دیرینہ تعلقات کے ؛ جو میرے اور ان کے درمیان 
ہیں اور نیز اس وج ے کہ اس بحث میں جھے کال دلچسبی ے ؛ بعض لوگوں 
کو بدگ| نی ہوئی کہ ستارۂ صبح کے سضامین میں لکھتا ہوں یا لکھواتا ہوں۔-! 
یکن حقیقت یہ ے کہ میرے قلم سے ایک سطر بھی اس بحث پر نە تکلی اورنہ 
میں ےۓ مولوی صاحب موصوف کو کوئی مضمون لکھۓے کی تحریک کی ے ء بلک 


ور۔ انوار اقبال ء ص ۱۸۳ ۔ 
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پرائیویٹ گفتگو میں کئی امور میں میں نۓ ان سے اختلاف کیا ہے ۔ اس کے علاوہ 
میں تو اصولی محث کو ؛ جیسا کہ أوپر عرض کر چکا ہوں ء اخباروں کے لیے موزوں 
نہیں سمجھتا ء چں جائیکں کسی اور کو اس کے جاری رکھۓ کی تحریک کروں ۔ 
البتہ موجودہ نتائ کے حالات پر لکھنے اور ہمدردانہ لہجے میں ان کے غیالات و 
رسوم کی تنقید کرۓ ے قوم کو ضرور فائدہ ہوکا ۔ اگر مولوی ظفر علی خاں یا آپ 
اس طرف توجہ کریں تو چشم ما روشن دل ماشاد ۔ غرض کہ آپ کو میری نبت 
بدگانی کرنے کی کوئی وجد نہیں تھی اور اکر کسی وجہ ہے بدگانی ہو بھی کئی 
تھی تو آپ مجھ ہے براہ راست دریافت کر سکتے تھے ۔ لوگ تو اس قسم کی باتیں 
اڑایا ہی کرے ہیں ۔ دو چار روز کا ذکر ے کہ ایک شخص ۓ بیان کیا کہ 
خواجہ حسن نظامی صاحب نے یب سشہور کر رکھا ے کہ اقبال نے اپنی ٹوبی 
ہارے قدموں پر رکھ کر ہم سے معاق مانگی ے اور آئندہ کے لیے توبہ کی ے ۔ 
میں نے انھیں یم جواب دیا کہ جن لوگوں کے عقائد و عمل کا ماخذ کتاب و سنت 
ےء اقبال ان کے قدموں ہر وی کیا سر رکھۓ کو تیار ے اور ان کی صحبت 
کے ایک لحظے کو دنیا کی تمام عزت و آبرو پر ترجیح دیتا ے ۔ لیکن جو بات 
خواجب حمن نظامی کی طرف ہے منسوب کرتے ہو تو اس کے لغو ہوۓ میں 
کوئی شب نہیں ۔ زیادہ کیا عرض کروں ۔ امید ے کہ آپ کا مزاج یخبر ہوگا ۔ اگر 
آپ چاہیں تو ی۔ غط شائع کر سکتے ہیں ۔ والسلام د اقبال از لاہور ٢٢‏ 


اس سراسلت کے بعد خواجب حسن نظاسمی ۓ ایک مضمون اپنے ہفت روزہ 
اغبار ''خطیب۶ میں لکھا جس کا عنوان تھا ”جناب اقبال و حسن نظامی'' ۔ اس 
میں یہ اعلان کیا : 


77 زشتہ ایام میں جناب شیخ اقبال صاحب ببرسڑ سی ۔ ا .یج ۔ڈی اور حسن نظامی 
کے درمیان مسئلہ تصوف میں اختلاف واتع ہوا تھا ۔ گفنتکو آگے بڑھتی مگر ایک 
طرف تو جناب ڈاکٹر صاحب کو مولانا سید آکبر حسین صاحب الہ آبادی نے روکا 
اور دوسری جانب مجھے بھی مانعت فرمائی ۔ میں حضرت اکہر کی ذات کو اپنا 
مشد معنوی تصور کرتا ہوں ء اس لیے گفتگو سے دمت بردار ہوگیا اور خلقت کی 
اس شہرت کو برداشت کرتا وہا کہ حسن نظامی اقبال ہے علمی بحث نہ کر مکا ۔ 
کیوٹنکہ بدنامی ہہتر تھی اپنے رہناۓ روح کی عدم تعمیل ارشاد ے٢٠۱٣‏ 


۵ع میں دہلی کے بندو مسلان اہل_ علم نے جناب سری رام آنجہائی 
مصنف خم خالہٴ جاوید (متوق ۲۵ مارچ ۱۹۳۰ع) کے مان ہر جمع ہو کر ”غالب 


ےہ انوار اقبال ص م۱۸ ۔ ۱۹ء 
وہہ انوار اقبال حاشیں سص ‏ ہ١‏ ۔ 


× اقیال ریوبیو 


سوسائی“ قائم کی ۔ اس کے صدر پنڈت برج موہن دتاتری۔ کیفی دہلوی ؛ نائب 
صدر پنڈت اس ناتھ ساحر دہلوی ء خواجہ حسن نظامی اور لالہ دیش بندھو گیتا تھے 
اور سیکرٹری مبر مچد حسین مالک فرم زنگی قلم ء آغا مچد اشرف نبیرۂ مولانا مد حسین 
آزاد اور جناب عشرت رحانی تھے ۔ اس سوسائٹی نے ۵؛ فروری ۳۹ع کو دہلی 
میں پہلا ”یوم غالب؟ بڑے وسیع ہیاے ہر منایا ۔ ارآکین انجمن کے مشورے 
سے خواجہ حسن نظامی نے مقامی و بیروٹی پندو مسلم مشاہیر کو شرکت کی دعوت 
دی اور بندوستان کے علمی سرہرستوں اور والیان ریا۔ت کو ”'غالب ڈے“ کی 
اداد و اعانت کے لیے تار بھیجے ۔ علامہ اتبال آق:ذتؤں بیار تھے ء اس لیے خود 
تو ہہ نفس نقیس تقریبات میں شریک نہ ہو سکے مگر أنھوں ے اتا ۔الہامی پیغام 
خواجہ حسن نظامی کے نام بھیج دیا جو حسب ذیل تھا : 


جناب غواجہ صاحب ! دو سال سے علیل ہوں : 
سخن اے ہم نشیں ازمن چد خواہی کہ من با خویش دارم گفنتگوے* 
پیغام کے لیے مراقبہ کیا تو ءیرزا ہرگوپال تفتہ کی روح سامنے آئی اور دلی 
والوں کے لیے یہ دو شعر ازل کر کے غائب ہوگئی : 
دریں حفل کہ افسون فرنگ ازخود برد او را 
تکاے پردہ سوز آور دلے داناۓ راز آور 
سے ایں ساقیان لالہ رو ذوقے بھی بخشد 
ز فیضش حضرت غالب ہاں ہم|نہ باز آور 
زیادہ کیا عرض کروں ء سوا اس کے کہ دعاؤں کا محتاج ہوں ۔ ہاں دلی کے پنڈتوں 
سے سلام کپد دجے - چں اقبال٢۲‏ 


٦ع‏ ہیں خواجہں صاحب نے سیلادی جنٹری بابت ج۵م, ہجری شائع 
کی ۔ اس میں انہوں نے جہاں اور بہت سی جدقیں پیدا کیں ؛ وہاں بہت ے مشاہیر 
کے قلمی چہرے اپنے خصوص انداز میں لکھے اور اپنے دوست اقبال کے قلمی 
چہرے میں نہایت پیار سے یوں رنگ بھرے : 


''سرو قد ؛ گندمی زنگ ء پر تمکنت چہرہ ء ڈاڑھی صاف ۔ شاعر بھی ہیں “ 


٭پیام مشرق ؛ ص ۹) ۔ ۲ 

ہم۔ منادی دہلی ١+-رء‏ فروری ۱۹۳۱ع ۔ غالب ڈے کی مکمل روئداد 
میرے مضمون '”'عظمت غالب'' سطبوعہ اقبال ربویو کراچی جولائی ۹۵ ۱ع میں 
ملاحظہ فرمائے ۔ 


سسمسفحتائب 


۔ سے 


: 


2 


مت سقمتیمد مسر جا !؟' می ۳۷ھ تتق سض اش ا< 


علاسہ اقبال اور خواجہ حسن نظامی عً‌ 


ثر ٹویس بھی ہیں ء بیرسٹر بھی ہیں ء سر بھی ہیں ء لیڈر بھی ہیں اور پور صاحب 
اقبال بھی ہیں ۔ آنکھیں ایسی نشیلىی کہ ایک آنکھ میں حافظ کا میکدہ تو دوسری 
میں عمر خیام کا حم خائہ ء جسم پنجابی ء دماغ فلسنی ء خیال صوف ء دل سسلان ۔ 
پہلے نشاعر بنے ء پھر بیرسٹر ہوۓ اور اب لیڈر ہیں ۔ انکریزی زبان ہر پورا قابو 
رکھتے ہیں لیکن انگریزیت کے قابو میں نہیں آے ۔ انگریز انْ کو سمجھتا ہے 
اور انگریز کو یہ سمجھۓ ہیں ۔ اگر انگریز کو سمجھنا نہ جانتے تو نہ سر بنتے اور 
ذہ گول میزکانفرنس میں نظر آے ۔ عری بھی جانتے ہیں اور فارسی بھی جانتے ہیں ۔ 
فارسی اتنی اچھی جانتے ہیں کہ اگر خاقانی اور انوری کے وہاۓے میں ہوتۓے تو 
دوسرے خاقانی اورافوری مائے جاے - مسلک حق پسندی ء پیشہ علمی غدمت ؛ 
مذہب سسلانوںں کی بہبودی ۔ مزاج میں سنجیدگ ء متانت اور استقلال ۔ یعنی شاعر 
ہوۓ کے باوجود شاعرائد تاون مزاجی نہیں ے ۔ دوسرے شاعروں کی طرح ان کی 
شاعری بھی عشق باز ے لیکن ان کی شاعری کو کل و بلبل سے عشق نہیں ے ۔ 
ان کی شاعری کو قوم اور وطن ہے عشق کرے میں لطف آتا ے ۔ انگریز کی نظر 
میں پسندیدہ ہیں ء سسلإان کی نظر میں عہوب ہیں ء ہندو کی نظر میں ابی صاف بیانی 
کی وجد ہے غبر مغحوب ہیں ۔ ان کی شاعراله قابلیت کو سوئی ہوئی قوم کو جگانا 
خوب آتا ے ۔ اگر یہ پیدا ند ہوتے تو حا ی کی شاعری کے گلشن میں کبھی بہار 


زم:اق/ ٣۳۶۶‏ 
رم اہریل ۹۳رمع کو حضرت علامہ اقبال اپنے رفیق اعالٰی سے جا ملے ۔ 
چنانچبں ہم اہریل ۸ع کے ''منادی؟“ میں آپ کے انتقال کی خہر دیتے ہوۓ 
خواجں حسن نفظامی نۓے جو کچھ لکھهاء اس کے حرف حرف ے درد و غم کا اظہار 
ہوتا ے : 
”آج رم اپریل کی صبح کو دلی ریڈیو ۓ یہ الم ناک خہر سنائی کہ تمام 
اسلامی دنیا کے مسلمہ قومی شاعر ۓ ؛ جنہوں نے ساری دنیا میں ترق و زندی 
کی لہر بیدا کر دی ء اس دنیا ے انتقال فرمایا ۔ یہ خم نہ صرف دنیا بھر کے مسلانوں 
کو غم گین کرے وا ی ے بلکہ مام ایشیائی قوسوں کو اس کا صدسہ ہوگا ۔ کیونکہ 
سہحوم اقبال ایشیا ک پرانی نہذیب کے خاتی اور مددکار تھے ٤‏ اس لیے ان ک ونات 
سے "مام دنیا کے سسلانوں کو ایسا نقصان پہنچا ے جس کی قلاق نہیں ہو سکی ۔ 
مرحوم کا دل دادہ ع حسن نظامی٢۶٢۲۳‏ 


اس کے بعد و۹ء اپریل رع کے ''منادی؟“ میں تحریر فرمایا : 


ںہ ہیلادی جنئری ۵ن ہجری ۔ 
مہہ منادی دہلی ےء اپریل ۰۸ء ۔ 


١۸‏ اقبال ریویو 
اتبال کی ونات کے وقت آخری الفاظ یہ تھے : 


”میں موت سے نہیں گھبراتا ۔ میں مسلإن ہوں ۔ ہنسی خوشی موت کا 
استقبال کروں گا ۔'“ 
میرے دوست اور فلسفیائہ شاعری کے آفتاب جناب ڈاکٹر شیخ سر بد اقبال 
صاحب نے جمعرات کے دن ۹ صفرےن۱۳ھ ضبح صادق کے وقت اس دنیا سے 
کوچ فرمایا ۔ وہ چونکەہ حب اپل بیت تھے اور تفضیلی عقائد رکھتے تھے ء اس لے 
قدرت ۓے ان کو چہلم سیدالشہداء عليں السلام سے ایک دن پہلے کی تار 
عطا فرمانی ۔ 
ہندوستان کے پر باشندے نے ء چھوٹا ہو یا بڑا ء اس صدے کو قومی اور 
ماک صدمہ عسوس کیا اور بادوستان کے باہر بھی ایک تہلکہ برہا ہو گیا ء جس 
ے ان کی ہر دلعزیزی اور مقبولیت کا اندازہ ہوتا ہے ۔ 
مرحوم جب تعلیم کے لیے یورپ جا رے تھے تو درکاہ حضرت خواجہ نظامالدین 
اولیاء میں حاضر ہوۓ تھے اور ایک نظم بھی نذری تھی جس کے حسب ذیل 
اشعار بہت مقبول ہوے تھے : 
پند کا داتا ے تو تیرا بڑا دربار ے 
کچھ ملے مجھ کو بھی اس دربار گوہر بار سے 
عو اظہار تمناۓ دل اکام ہوں 
لاج رکھ لینا کہ میں اقبال* کا ہم نام ہوں 
اس سفر کے وقت مرحوم کے ساتھ مبر نیرنگ صاحب وغیرہ شعرا بھی تھے 
جو سب جمع ہو کر میرڑا غالب کے مزار پر گۓے تھے اور میں ۓ دلں کے مشہور 
قوال ولارِت خاں کو بلایا تھا ۔ ولایت غاں اس وقت نو عمر لڑکا تھا ۔ سر ید اقبال 
ۓ غالب کي لوح مزا رکو دونوں ہاتھوں کے حلقے میں لے کر سر جھکا لیا تھا 
اور ولایت خاں ے غالب کی یہ غزل گئی تھی : 
وہ بادڈ ٹمبانہ کی سر مستیاں کہا . اٹھیے بس اب کہ لذت خواب سحر گی 
اس شعر کو ولایت خاں ۓ اس طرح ادا کیا تھا کہ سب پر ایک کیف الم طاری 
تھا ۔ مگر آج جب اقبال کے مرتے کی خبر آئی تو اس ولایت خاں قوال نے ٭ 
جو اپ بوڑھا ہو گیا ے ؛ دلی ریڈیو میں غود اقبال کی ایک غزل کئی اور ایسے درد 
انگیز لہجۓے میں کہ سب سننے والے روۓ لگے ۔ 
آج رات کو پروفیسر مزا مد سعید صاحب ایم اے نے دہلی ریڈیو میں سرحوم 
اقبال کی نسبت ایک بہت اچھا مضمون سنایا تھا ء جس کے بعد ریڈیو والوں ے 
خمریں سناۓ وقت کہا کہ مرحوم اقبال نے اپنے قدیمی خدمت گزار نوکر 
علی بخش کی گود میں جان دی ۔ یں سن کر بجھ پر بہت اثر ہوا ء اتنا آثر جو گورٹر 


گزار کا نام تھا ۔ ان کے نام کی طرف اس نظم میں اشارہ کیا ے ۔ 


مھ 


کے 





ہے 
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پنجاب اور سرٹیگور اور صدر کانگرس اور مسٹر جناح کے بیانات سے بھی نہیں ہوا 
تھا ۔ کیونکہ آقا اور نوکر کی یہ وفاداریاں اور باہمی الفتیں اب خواب و خیال ہو 
گئی ہیں ۔ ہر چیز میں ظاہر داری اور نمائش ہوق ے ۔ دلی تعلق بہت کم ہوتا 
ے۔ پس بمجھ پر اثر اس لیے ہوا کہ اقبال سچ مچ ہماری مٹنے وا ی مہذہب کی ایک 
نشانی تھے ء جن کے مستقل طرز عمل اور برتاؤ نے ان کے نوکر علی بخش کو ایسا 
گرویدہ کر لیا تھا کہ وہ آخر وقت تک ساتھ رہا ۔ اس لیے میں ے تعزیت ٹامم 
علی بخش کو بھیجا ے ء سرحوم کی اولاد کو نہیں بھیجا ۔ اولاد کے پاس میں خود 
ماتم پرسی کرتنے جاؤں کا ۔ اس وقت تو خطاب کے قابل میں نے علی بخش نوکر کی 
عبت دیکھی ۔ کیونکە میرے کان میں اقبال کى آواز گویخ رہی تھی : ”'علىی بخش 
حقہ بھر لا ۔ اندر ے جاوید کو لا ۔ خواجہ صاحب سے یلا“ ۔ 

اقبال کے سے سے ہندوستان ہی سونا نہیں ہوگیا بلک ایشیا بھر میں 
اندصسرا چھا گیا ۔ ہزنائینس نواب صاحب بھوپال "مام ایٹیا کی طرف ے شکریە 
کے مستحق ہیں ء جنہوں ۓ اقبال کی قدر ی تھی اور پابچ سو روے ماہوار پیش 
کرے تھے ۔ امید ے کہ مرحوم کے اہل و عیال کو بھی نواب صاحب فراموش 
نہیں کریں کہ ۔ 

حسن نظامی 
١‏ اہریل ۱۹+۳۸ع۲۵ 

علامہ اقبال نے جس آزاد اسلامی مملکت کا تخغیل پیش کیا تھا ۰۵۵۰ ۱۹ع 
میں پاکستان کی صورت میں ظہور پذیر ہوا اور اہں پاکستان ۓ اس مفکر اعظم کو 
خراج عقیدت پیش کرئنے کے لیے ''یوم اقبال“ پہلے سے زیادہ شاندار طریق پر 
منانا شروع کیا ۔ نوع میں خواجہ حسن نظامی صاحب کو بھی لاہور میں 
ہوۓ والے ”یوم اقبال“ میں شرکت کی دعوت دی گئی ۔ انھوں ے لاہور آنا تو 
خوشی ے قبول کر لیا لیکن ہماری اور ضعف کے سبب وہ سفر اختیار نہ کر سکے ء 
اس لیے انھوں ۓے اپنا مضمون لکھ کر لاہور میں اپنے خلیفب جناب محمد حسین 
نظامی کو بھیج دیا کہ وہ اہے طبع کرا کے جلسے میں تقسیم کر دیں ۔ یہ مضمون 
علامم اقبال کے متعلق خواجں صاحب کی آخری ریر ے اور اس لحاظ ہے 
ایت قیمتی ے کہ اس میں انھوں نے اپنے تعلقات ہر روشنی ڈا ی ے اور نہایت 
فراخ دلی سے اپنی صفائی پیش کرتے ہوۓ اپنے تمام مریدوں اور عتیدت مندوں کو 
اقبال کے کلام کی روح پر متوجہ رہنے کی تلقین ک ے : 


لاہور کے یوم اقبال کی خبر سن کر میں نے ارادہ کر لیا تھا کہ خود لاہور 


یہہ منادی دہلی وء اہریل ۱۹۳۸ع ۔ 


٣‏ اقبال ریویو 


آؤں اور یوم اقبال میں اپنا یہ مضمون پڑھوں مگر بڑھاے اور ہماری اور بینائی کی 
خرابی کے سہب لاہور کا سفر ئە کر سکا۔ 

زشتہ سال دہلی میں پاکستانی ہائیق کمشر صاحب نے مبری صدارت میں 
یوغ اقبال کا جلمہ کیا تھا جہاں اسلامی دلیا کے سفبر بھی موجود تھّے از إلت 
زار صاحب اور ان کے فرزند پنڈت کل زار صاحب وغیرہ ہندوؤں ۓ بہت اچھی 
تقریریں کی تھیں اور نظمیں سنائی تھیں اور میں ے اپّی صدارتی تقریر میں مصر 
کے سفیر کو ذاطب کر کے کہا تھا کہ سر مد اقبال رحوم کژمیری برہمن تھے 
اور کشمبری برہمنوں کا تعلق مصر سے ے کیونکہ مصر میں سورج کے مندر کے 
بڑے پچاری سہنت ہری ہر تھے اور مصری ژبان میں سورج کو ”'را؛“ کہتے ہیں ۔ 
قرآن شریف کی سورہ یوسف بھی ”الف لام را“ سے شروع ہوتی سے یعنیے”'را؛“ کا 
لفظ خداتعالول ۓ بھی ارشاد فرىایا ے ۔ 

سہنت ہری ہر کی شادی قبطی فرعون کک لڑکی سے ہوئی اور فرعون لاولد 
ص گیا تو مہنت ہری ہر کو فرعون بنا دیا گیا اور ان کی اولاد چار سو برس تک 
مصر پر حکوست کرتی رہی اور نئۓے انقلاب کے سبب نیا خاندان حا کم ہو گیا اور 
ہری پر کی اولاد حضرت موسیٰ ى یہودی قوم کے ساتھ مصر سے نکلىی ۔ حضرت 
موسیلٰ فلسطین چلے گۓ اور ہری ہر کی اولاد افغانستان میں آ گئی۔ یہاں :اس 
ے ہری نام کا ایک شہر آباد کیا جس کو بعد میں ہرات کہنے لگے ۔ اس کے بعد 
یہ لوگ کشمیر میں آۓ اورکشمیر ہے پندوستان میں آۓے اور گنکا کے کنارے 
اپنے مورث کے نام پر ہری دوارتیرتھ بنایا ۔ 

لہذا ہندوستان کے کشمبری برہمن سب مصری ہیں اور چونکہ ڈاکٹر سر 
محمد اقبال بھی کشمیری برہەن تھے ء اس لے اقبال بھی مصری تھے اور نہرو جی 
بھی کشمیری برہمن ہوۓ کے سبہب سصری ہیں ۔ 

میں ے ید بھی کہا تھا کد ڈاکٹر سر محمد اقبال سے میرے تعلقات اتنے 
زیادہ تھے کہ وہ بار بار دہلی میں میرے پاس آتے تھے اور میں بار بار ان کے پاس 
جاتا تھا ۔ 

وه ساری اسلامی دنیا کے سسلانوں کو متحد کر کے کل جہان میں 
پاکستان بنانا چاہتے تھّے اور ان ہی کی تحریک سے میں نے ۱۹۱۱ع میں مصر 
فلسطین ء شام اور حجاز کا سئر کیا تھا اور واپس آ کر مین ۓ اتبال ے کہا تھا 
کہ مذکورہ ملک انگریزی تہذیب کے اس قدر دل دادہ ہو گئے ہیں کہ مجھے وہاں 
اسلامی لاد کی امید نظر نہیں آن 

اس کے بعد اقبال نے مثنوی اسرارغودی لکھی اور حضرت حافظ شیرازی 
کے کلام پر اور بعض صوفیوں کے عقائد ترک دنیا پر تنقید کی ء جس کو میں ۓ 
اور حضرت اکہر الہآبادی ۓ اموزوں خیال کر کے اس ے اختلاف کیا اور کچھ 
عرصے تک اخبارات میں اختلاق مضامین شائم ہوۓ۔ آخر کار میرا ان کا اتحاد خیال 
ہو گیا اور میں نے تسلیم کر لیا کہ ترک دنیا کا وہ تخیل جو بعض صوفیائۓ کرام 
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کا ے وہ وقت حاضر کے لیے موزوں نہیں ے کیونکہ قرآن میں خداانۓ جو دعا 
سکھائی ے اس میں دنیا کی بھلائی کو مقدم اور آخرت کی بھلائی کو مؤخر 
رکھا لے - 
اس کر بعد میں یۓۓ دہلىی کے پاکستانی یوم اقبال میں کہا تھا کہ میرے 
مریدوں کی غلط فہمی دور ہو جائی چاہے کہ میری اور اقبال کی صفائی اور صلح 
ہو گئی تھی اور ہم دونوں میں کوئی اختلاف با نہیں رہا تھا اور ڈاکٹر صاحب 
ےۓ میرے حضرت خواجہ نظام الدین اولیاء کی شان میں کئی قصیدے لکھے 
تھے اور ایک قصیدے میں یہ شعر تھا : 
بند کا داتا ے تو تیرا بڑا دربار سے کچھ ملے مجھ کو بھی اس دربار گوہر بار سے 
اور اسی قصیدے میں حضرت کے خادم خاص خواج ید اقبال صاحب کی نسبت 
ایک شعر تھا : 
عو اظہار مماے دل اکام ہوں لاج رکھ لیٹنا کہ میں اقبال کا ہمنام ہوں 
اور یہ شعر بھی تھا : 
جا ہی پہنچے کی صدا لاہور ہے دہلی تلک 
منہ چھپا کر مانگتا ہوں تجھ ے وہ سائل ہوں میں 
بھلا ہو دونوں جہاں میں حسن نظامی کا 
ملا ے جس کی بدولت یب آستاں ہم کو 
سوامی شردھانند کی تحریک شدھی اور مبری جوانں تحریک تبلیغ کے ایام میں 
لاہور کے لالء لاجہت راۓ صاحب نے مظفر پور ہہار کے جلے میں کہا تھا 
کہ پندو قوم کا ہاضمه قوی ے ۔ وہ یونانی سکندر کے ساتھیوں کو ہضم کر گئی 
اور اب پندوستان کے سسلانوں کو بھی پضم کر جاۓے گی ۔ اس کے جواب میں 
پٹدہ جاکر میں ۓے تقریر کی تھی کہ لاجبت راۓے صاحب اپنے دعوے کا ثبوت 
پیش کریں اور میں اپنے دعوے کا ثبوت پیش کرتا ہوں کہ مسلانوں کا ہاضمہ 
بہت مضبوط ے جو کشمبری برہمن اقبال کو ہضم کر گئے اور راجہوت توم 
کے میاں سر فضل حسین کو ہضم کر گۓ ۔ اس تقریر کو اخباروں میں پڑھ کر 
جو خط سراقبال نے حھے لکھا تھا وہ آج تک موجود ے جس سے ظاہر ہوتا سے 
کہ وہ اس جواب ے بہت خوش ہوۓ تھے ۔ 
آخر ہیں بجھے یب لکھنا غروری معلوم ہوتا ے کہ اقبال مرحوم ایسا 
پاکستان چاہتے تھے جو یورپ کی تہذیب کے ہر اثر ے پاک ہو --۔لٰہذا پاکستان 
کے مسلانوں کو اقبال کے اَساقبال۔ بر غور کرت ای حالات کا اندازہ کرنا 
چاپے کہ وہ یورپ کی تقلید سے کتنے آزاد ہیں ۔ 
لاہور میں ایے اصحاب موجود ہوں گے جن کو شاید یاد ہو کہ انجمن 
حایت اسلام لاہور کے ایک جاے میں اقبال ۓ اپنی نظمم سنائی تو میں ۓ اپنے 
سر کا عامہ اتار کر ان کے سر پر رکھ دیا تھا اور کہا تھا : 
مھارے جام ہے کی نذر میری پارسائی ہو 


۳ اقبال ریوبیو 


اور اقبال کی نظم اور میرے خیالات اور میرے عمل کا حاضرین پر بہت اثر ہوا تھا ے 

میرا مقصد اس تحریر سے یہ ے کہ میری موت کا وقت قریب ے اور 
ممکن سے کس میرے بعد میرے مریدوں میں یہ غاط فہمی باق رے کہ مجھ میں 
اور اقبال میں بعض مسائل تصوف کے سہب اختلاف تھا ء اس لیے میں لاہور کے 
جلسہٴ عام میں اعلان کرتا ہوں کہ مجھ میں اور اقبال میں کسی قسم کا اختلاف 
باق نہ رہا تھا اور میں آج تک اقبال کے ان خیالات کا حامی ہوں جو انووں نے 
بعض اہل تصوف کے خیالات ترک دنیا کے خلاف ظاہر کے تھے ۔ 

میں پاکستانی مریدوں اور دوستوں ے درخواست کرتا ہوں کہ وہ اقبال 
کے کلام کی روح پر متوجہ رہیں اور قرآن کے اس حکم کو سامنے رکھیں جس میں 
غدا ۓ ارشاد فرمایا ہے: 

ولا تنس نصیبک من الدنیا (اے انسان ! مت بھول اپنے دنیاوی حمے کو) 

اقبال کے کلام میں دنیا کے حصے کو حاصل کرۓ کے ساتھ پی یورپ کے 
منکر دین حصے ے مجنے کی تلقین بھی ے٢٦۲‏ ۔ 

خواجہ حسن نظامی جو ء حرم ۸۰/۱۲۰۹ ۱ع کو دبلی میں پیدا ہوۓ 
تھے ء انی خدا داد صلاحیتوں اور زبان دانی کے فطری جوہر دکھا کرے ۱ ذیالحجه 
-۸۱۳/ہد ۱ع میں اہنے اہ کو پیارے ہو گئے ۔ وہ اُردو کے صاحب طرز 
ادیپ بلکہ اپنے رنگ کے فرد وحید تھے ۔ ان کی سبق آموز اور زندگی افروز 
تحریروں ے پاک و ہند نے بہت کچھ حاصل کیا ۔ عوام نے ان کی رنگین بیانی 
و تصوف کے کہرہاۓ گراں مایہ ہے اپنے جیب و دامن بھرے ۔ علامہ اقبال کے 
فرزند ڈاکٹر جاوید اقبال ے مع میں ''یوم حسن نظامی“ کی تقریب ہر 
پیغام دیتے ہوۓٔ فرمایا : 

”'علامد اقبال کے حضرت خواجہ حسن نظامی سے گہرے مراسم تھے بلکه 
ان کی ذات ے غاص عبت تھی ۔ ایک دو بار جب میں علامہ کی معیت میں دہلی 
گیا تو تظام الدین اولیاء کے سزار پر حاضری دیئے کے بعد بجھے حضرت کے ہاں 
لے گئے ۔ بچہن میں جھے حضرت کی تصائیف پڑھنے کی ترغیب بھی علامہ ہی ے 
دی ۔ جھے خوب یاد ے جب میں حضرت کی تصانیف میں مغل شہزادیوں کی 
مفلوک الحا ی کے متعلق پڑھا کرتا تھا تو آنکھوں ے ے اختیار آنسو پہب نکلتے 
تھے ۔ ایک مر تب میں نے علامہ ے ذکر کیا کہ حضرت کا انداز تحریر غیر معمولی 


ہمہ اد دنیاء لاہور سی ۹۵و اع ٤ص‏ و۹-۔ 


علام, اقبال اور خواجہ حسن نظامی ۲۲۳ 


طور ہر موثر ے ۔ فرماۓ لگے کہ حضرت درد مند ہیں اور ہر درد مند کا انداز 
تحریر موثر ہوا کرتا ے ۔ 
'جھے ابھی تک حضرت کا چہرہ یاد ے ۔ دراز گیسو ء شفقت بوری نگاہیں 
اور شخصیت سادگی و عجز کی ایک نادر مثال ۔ ہر وقت مسکراتے رہتے ۔ جھے فخر 
ے کہ میرے سر ہر اس بزرگ ہستی کا دست شنقت رہا ے اور میں آپ کا منون 
ہوں کہ آپ نے ان کا ذکر چھیڑ کے ایک برانی یاد تازہ کر دی ۔“ 
یہ ے ختصر سی جھلک ان بزرگ ہستیوں کی دوستی کی ء جو الفت و 
یکانگت ہے رشتوں میں جکڑی ہوئی تھیں اور جن کے خلصانہ اور ے غرضانہ 
تعلقات چالیس سال کی طوبل مدت میں پھیلے ہوۓ تھے ۔ ونا کی عطح ہے گزری 
ہوئی دنیا میں غرض کے بندے تو مےش)ر ملیں کے مگر ایسی مثالیں کم ہی 
نظر آئیں ػػ ٭ 
دل, غم دیدۂ انجام لرز جاتا سے 
اب جو دو شخص ہہم عہد وفا کرے ہیں 


ےم۔ ادى دنیاء لاہور جولائی ۵ ۱۹ع ؛ ص ‏ ے ۔ 





اسرار حودی (کشمیری ترجمە) 
اذ 





صفحات : ۹۰۴۹ء١‏ جلد قیت : م روے 
سائز: ہ۱× ۲۲ہ 
مکاتیب اقبال 
بنام گرامی 


مر تبه عبدالہ قریشی مدیر ادبی دئیا 
اقبال کے نادر خطوط کا ایک مجموعہ, 
صفحات : ہ۱ +۹ءم۲ اقبال اور گرامی کے خطوط کے عکس 
سائز ہو× ٢۲ہ‏ حلد قیمت ۲م روے 
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ےت پر جو وین ة کے یک ود کک ےک ی نک :چا 
جناب ڈاکٹر مد رفیع الدین عاحب 


سابق ڈائریکٹر اقبال اکادمی 


افسوس کا اظہار کرے ہیں ۔ خدا انھیں اپنے جوار_ رحمت میں 


۱ 
کی ونات حسرت آیات پر اکادسی کے تمام اراکین اپنے دی 
ٰ جگہ دے اور ان کے لواحقین کو صیں_ جمیل عطا کرے ہ 


خجد- ×و رک و .کہ ٠٤‏ راک ٤‏ ت٠٤۴‏ ہہ ٤ ۳ ۱١‏ ےیک ی1 ھت ک:٠چا‏ 


چا ک د٠‏ جک د جک ٤‏ جک × مک دد رک :و د ا٠‏ د کک د .نک ٠‏ ناک ٠٠‏ کو ۔۔ٛڑڑھ 


+م 


شاہ وی اللہ کا نظریۂ زمان و مکان 
عتیق فکری٭ 


شاہ ولی اللہ عدث دہلوی کی شخصیت کسی تعارف کی تاج نہیں ۔ سلطنت 
مغلیں کے زوال کے ساتھ جب اسلامی علوم کا بھی زوال ہو رہا تھا تو اییے وقت 
میں قدرت کی طرف ہے عالم اسلام کو ایک ایسا فرد فرید عطا ہوا جس کی علمی 
مساعی نے جدید فکر کے راستے ہموا ر کر دے اور صدیوں کی تقلید ى زنبیریں کٹ 
کرایک نۓ اجتہاد ی صورت اختیار کرۓے کے امکان پیدا ہو گئے ۔ یہ امکانات زوال 
پذیر ذہنوں کے لیے ایک حقیقت پسندانہ فکری نظام تھا جس کی اساس پر آیندہ 
اجتھاد, فکر کی راہیں ہموار ہو سکتی تھیں اور دنیاۓ فکر میں ایک جدید انقلاب 
لایا جا سکنا تھا ۔ شاہ صاحب ۓے جن اصولوں پر اپنے فکر کی بنیاد رکھی تھی ان 
میں اساء اللہیہ کی تعببر اور شخص اکبر کا تصور بھی تھا ۔ شاہ صاحب نے اساء الٹهیە 
کی تعببر اور تنثل ے تصور زمان و مان ی وحدت کو پیش کیا اور شخص اکبر 
کے تصور کے ذریعے اس کِثنات کی وحدت کو ظاہر کیا تاکہ زمان و مکان اور 
شخص ابر میں بھی ایک وحدت پیدا ہو جاےۓ اور ساسلہٴ کائنات کی تمام کڑیاں 
تصور وحدت پر غتم ہو جائیں اور اس کائنات کے ظہور و بطون ہے انسان کو 
آاہی ہو ۔ ان اصولوں کی اساس پر میں شاہ ولی اللہ حدث دہلوی کے نظریہ زمان 
و مان کو پیش کرۓ ک کوشش کرتا ہوں ۔ 

شاہ صاحب قرآن کریم کی اس سورة ہے اپنا موضوع شروع کرۓے ہیں : 
”نما آےہ اراد شیثاً ان بقول لہ کن فیکون“ (اس ہے حکم صادر کرنۓۓ یىی 
کیفیت یہ ے کہ جب وہ کسی اس کو انجام دینے کا ارادہ فرماتا ے تو ےۓے شک 
اس کو حکم دیتا ے کہ ہو جا اور وہ ہو جانا ے) ۔ اکثر لوگوں کے ذہن اس آیت 
کی حقیقت کو سمجھۓے ے قاصر رے ہیں ۔ ہم تو یہ کہتے ہیں کہ تکوین ارادہ کے 
مترادف ے اور ان میں باہّمی ربط و تعلق ازلی ے ۔ ازل کسی عدود وقت کو 
نہیں کہتے ء جس کے بعد زمان مفہوم ظہور میں آیا ہو۔ وہ تو کائنات کے لیے ایک 
ظرف (وقت ظہور) کے طور پر استعال ہوا ہے جس کا وجود بلحاظ اس کی قدامت 
اور جرد عن ال ادہ ہوۓ کے متعا ی عن الزمان و المکان سے ززمان و مان کے 


٭عتیق ٹفکری ء پاکستان کے مشہور دانش ور ۔ 


۲٢‏ اقبال ربویو 


متعارف مفہوم ہے بالا تر ے) ۔ زمان کے مفہوم میں ہر چند وسعت پیدا کی جاۓے 
تو وہ ایک وحدت ہے جو بہمە حال باری تعاللٰی کے حضور میں ے اور وہ اپنے 
حسب ارأدہ اس میں اپنا تصرف فرماتا رہتا ے ۔ تجدد فنا اور زوال کا مفہوم صرف 
ای وقت پیدا ہوتا ے جب ہم ابپنے ساتھ ُآس کی نسبت پیدا کرے ہیں (جب 
تک اس کی نسہت ذات اقدس سے سے اس میں کوئی تجدد و فنا نہیں) اس لے 
حدیث عالم کا مستلزم ال سمجھٹا غاط ہے ۔ ۱ 

شاہ صاحب کی اس عبارت ہے ہمیں اس بات کا پت چلتا ے کہ زمان و مان 
کے متعاق ان کی ایک اپنی زہان اور انداز بیان ے جس میں آنھوں نے تارخی طور 
پر انی راہ بالکل الگ نکال:ے کی کوشش ی ے ۔ اس لیے ان کا تصور زمان و مان 
انی خاص اقدار رکھتا ے ؛ جو نہ تو بونانی فلاسفہ کے خیالات ہے مستعار رے 
اور نہ اس پر ہندی فلسغے کا ہی اثر ے ۔ 

شاء صاحب کے تصور زمان و مان کی توجیں مہرے نزدیک ان کی ابی 
خاص صوفیانہ واردات اور اساء الہیہ کی توضیح اقدار پر مبٔی ے۔ ارادۂ اأہیہ اور ازل 
کے مثا لی تصصور سے انھوں نے زمان و مکان کو بحیثیت مسئلے کے سمجھا ے ۔ اگر 
اس انداز فکر ہے نظر ڈا ی جاۓ تو زان و مان کا جو تصور پیدا ہوتا ے وہ 
تاریخ فلسفہ میں منفرد تصور ے۔ کو اس کی جھلک ابن عری کے تصورزمان ومکان 
میں موجود ے لیکن جس انداز سے شاہ صاحب ے سمجھا ے یہکچھ اٹھی کا حصہ 
ے 2 اس سلسلے میں ہم شاہ ولی اللہ کے نظرہ* شخص اکبر کو بھی اجالا" بیان 
کراے' بن تاکہ تخلیق کائنات اور زماےۓے کی صورتوں کا تعین اپئے اپنے مقام کے 
مطابق ہارے سامنے رے اور ہم زمان سرمدی ء زان دہری اور زمان لیل و تہار کے 
یت اس فلسنہ*ٴ تقلیق کو سجھ سکیں جو شاہ صاحب کے نزدیک ان کے ابنے 
کشف اور اسلامی تعلیات کے عین مطابق ے۔ یہ بات اہل علم سے پوشیدہ نہیں ے 
کہ مسسلان صوف قلاسفہ کی ساری کاوشیں جو اسلامی تعلیات اور کتاب و سنت پر 
نی تھیں اس بات کی شاہد ہیں کہ دیگر مذاہب اور فلاسفہ کے مقابلے میں اسلام 
کی مدافعت اور نکی حقانیت کو ثابت کرنے کے لیے ظہور میں آئیں ۔ شاہ وی اللہ 
بھی اُسی سلسلہ کى ایک ارفع تر کڑی ہیں اور بہت سے ایسے حقائق شاہ صاحب 
ۓ بیان کے ہیں جو یا تو کسی اجال کی تفصیل ہیں یا بعض ان میں ان ک 
انفرادیت کا ثبوت ہیں ۔ اٹھی میں ہے شخص اکبر کا نظریه ہے گو وہ ایک لحاظ 
ہے انسان کاسل یا مثا ی انسان ی ایک نی توجیە ے لیکن اس میں بعض باتیں 
ایسی ہیں جو یتیناً نئی ہیں ۔ 

اب میں ان تینوں زمانوں کا اجالاٴ نقشہ پیش کرتا ہوں : 


۔٭ج 


شاہ وی اللہ کا نظریہٴ زىان و مکان ۓ۲ 


() زمان سرمدی جو ذات مطلق ہے متعلق ے ۔ 

(م) زان دہری جو شخص اکبر ہے متعاق ے ۔ 

(م) زان لیل و نہار جو عالم شہادت یہنی مادی عالم سے متعلق ے ۔ 

زمان سرمدی میں کسی بھی مرتے میں کسی بھی شے کی گنجائش نہیں ہے 
کیوں کہ مقام الوبیت اسی بات کا تقاضا کرتا سے ۔ یہاں لماء و صفات کی بھی نئی 
ے کیونکہ ہرصفت اپنے زمان کا تقايہ کرق ے اس لیے زمان سرمدی جو خالصتاً 
ذات مطلق کی انا کا اپنا ذاق شعور ے ء ایک ذاتی لحہ ے جو ذات کی طرح حیط 
اور منزہ ے ء اس لے زمان صفات کی یہاں گنجائش نہیں کیوں کہ ہر صفت اور اسم 
اپنے سامنے ایک مظہر چاہتا ے ء اس اے زمان سرمدی کے لمحے کی ضد قرار پاۓ 
کا ۔ صوفیں کے ہاں مقام احدیت ایک ایسا مفہوم ے جو مثل اور مثال دونوں ے 
منزہ ے؛ اس لیے سورۂ اخلاص میں قل عواللہ احد اور کفواً احد آیا ے ۔ سورۃ 
کے اول اور آخر میں احد کا لانا اس بات کا بین ثبوت ے کہ ذات مطلق اور اس 
کا اپنا زمان کسی ایسی مثل او رکفو کو وہاں موجود ہی نہیں رکھتا ۔ بھی مکمل 
تنزیم ۓے اور ”لم یلد و لم :یولد““ ۓ ان ممام اکانات کی نفی کر دی جو کسی 
بھی تصور کے تحت مقام الوہیت یا ذات مطلق کے ذاتی شعور کے ساتھ ابھرۓ یا 
پیدا ہوۓ ہیں ۔ گویا اس مقام میں تجرید ذاق کے سوا کچھ نہیں ۔ ہاں جب مقام 
وحدت کا تعین ہوتا ے تو شخص اکبر اوراس کے ساتھ تمام احوال ء امکانات 
بصورت تبشل کلی کے ظاہر ہوے ہیں اور یہیں ے زان دہری شخص اکبر کے ساتھ 
ظہور میں آتا ے اور یہی وہ عرش کا دائرہ مجط ے جو تمام امکانات کو گھہرے 
ہوۓ ے ۔ شخص اکبر کا زمان ایک ایسا بعد جرد ے جس کے دو تمثل ہیں ایک 
مل تو وہ ے جو اس عالم ش۔ہادت پر حیط ے اور دوسرا تمثل وہ ہے جو 
مابعد الحیات یعنی آے وا ی ایک غاص اور ایک ہی وت کی زندگی ہوگق جہاں 
صرف ایک ہی وقت کا احساس ہوکا ؛ جہاں ہر موەن فرد کا تصور ایک حقیقت 
موجودہ کے طور پر ظاہر ہوکا (اس بات کو سجھٹے کی کوشش کی جاۓ کہ جنت 
میں ایک اہدی وقت ء ابدی سإں اور اہدی حالت ہوگ) ۔ 

شخص اکبر کے زمان دہری کے ید دو تمثل ہیں ۔ انھی دونوں تنثلوں میں سے 
ہلا تنثل اس روز و شب کے زساے کا موجد ے ۔ جس میں ہم سب اور ہم سے 
پہلے لوگ گویا ساری کائنات سفر کر رہی ے اس کا دوسرا سفر شخص اکبر کے 
دوسرے تمشل سے ہوگا ۔ یہ لا ممثل ایک گذرتا ہوا لمەحات کا سلسلہ ےء جو ”'کل 
یوم ہو فی الشان““ کے تحت تخلیتی ارتقا کا اظہار ے ۔ جب تک یہ عالم قاثم ہے 


۲۸ اقبال ریویو 


جاری رے گا ۔ اسی عالم میں "ام اکانی وجود کا متغیر سلسلہ قائم سے ۔ ھی 
شخص اکبر کا کثرق پہلو ے ء جو اس عالم میں گونا گوں مظاہر کا رنگ اختیار 
کے ہوۓ ے اورخود شخص اکہبر تبلی اعظم کا وہ جمثل ے جس میں ممام امکانات 
عالم کی استعداد پنہاں ے ۔یە مثل دو پہلو رکھتا ے ؛ ایک پہلو مفہوسی جس 
کا رخ تبلی اعظم کی طرف ے اور دوسرا چاو معنوی جس کا رخ عالم لان کی 
تخایق میں معاون و موثر ے ۔ان سب درجات کو ”زان سرندی“ جو ذات 
مطلق کا ابنی ہویت میں اپنا شعور ے ء گھیرے ہوۓے ے ۔ اس لے جدھر بھی 
رخ کرو کے اسے ہی اڈ کے ۔ 

شاء صاحب کے ہاں !'ازل۶“' ایک لحاظ ہے ظرف تصوری ے اور ارادۂ اللچیہ 
اس ظرف تصوری میں اس زمائی ے ء گویا ارادہ بصورت نعلیت زاۓے ک 
انتزاعی صورت بن جاتا ے ء یا دوسرے معنوں میں زمانہ ارادہ معنوی تمثل ہے 
اور ارادہ کی یہی فعلیت اس کے لحاظ ہے حیات قرار پاتی ے اور ابنے باطٔی احساس 
کے لحاظ سے زہاۓ کا تصور اور خارجی صورت کے مطابق حرکت کا مفہوم پیدا 
کرتا ے ۔ تمام جزوی افعال جب ایک فعایت میں تحویل ہو جاے ہیں تو زان 
سرمدی کا تصور یعْی ذات کا وہ تصور حضوری جس کا تعلق بصورت احساس 
آن واحد میں بطورکلی نعلیت کے ممام تغخلیقی امور پر عیط ہوتا ے ؛ ایک وحدت 
زمانی قرار پاتا ے ۔ زمان کا یہ تصور ہارے نزدیک ذات کا اپنا ذاتی احساس ء جو 
تمام امکانات پر محیط ے ء متمین ہوتا ے ۔ یہ زان ذات مطلق کا اپنا ننسی زان 
ہوتا ے ۔ اسی زان کو نفس الاسي زمان سمجھنا چاپے ۔ اسی کا حقرقی وجود 
ے کیونکہ یم !ا ذات مطلق؟ یا ”حیات مطلق“ کا حضوری زان سے جو 
عمرمتغبر اور سرمدی ے ۔ ئمام امکافی امور اس میں بالقوہ مندرج ہیں ۔یں سب 
کچھ ذات مطلق کے اپنے متے کی اپنے آپ حضوری ے ۔ 

یہ سب کچھ جب مر تبہٴ ذات مطلق کے باعتبار علم نظری کے تعین ہزیر 
ہوتا ے تو مکان کے اعتبار ہے اس کی صورت یہ ہوٹی ے کہ ازلیت کا معنوی 
سحثل مکان کی صورت میں استقرار حاصل کرتا ے اور ارادۂ الهیە کا معنوی ممثل 
زمان کی صورت اختیار کر جاتا ے ۔ یہاں اس کا خیال ضرور ملحوظ رے کہ ازل اور 
ارادہ دونوں ذات مطلق کے اپنے عغاص شعور ے بعنی آ گہی ہے اس طرح وابستەہ 
ہیں کہ اے کسی صورت میں بھی تقدم و تاخر میں تصریل نہیں کیا جا سکتا۔ 
ان دولوں پر جب نظر کی جاق ے تو اے حرکت علمی کہا جاتا ے ۔ یہ علمی 
حرکت نقطہ ے خط پیدا کرق ے تو سطح کا مفہوم پیدا ہوا ہے ۔ یہیں سے 
زمان و مکان کے سلسلے کا مر بوط آغاز و تصور بصورت حرکت علمی کے پیدا ہوتا ے 


٭ھ 


اہ 


شاہ وی الہ کا نظریہٴ زمان و مان ۹ 


جو طبیعیات کی دنیا کو موجود کرتا ے ۔ یہیں سے اشیا کے ساتھ زمان و مکان جو 
فقط شعور و آ گہی کے ساتھ وابستہ تھے؛ جن کا اسمی تعین ازل اور ارادہ کی صورت 
میں ہوا تھا ء مذکورہ بالا علمی حرکت اور نظری استخراج سے جب غعلیت کے 
ذریعہ تعین ہزیر ہوتا سے تو ازل کا مصنوعی ممشل مکان اور 'ارادے“ کا مصنوعی 
تمثل زمان کی صورت میں مفہوم پیدا کرتا ے ۔ یں سب تثلات عالم اس سے 
وابستہ ہیں ء جہاں پر کامہ اپنی معنوی صورت متشکل کرتا ے ۔ وہ صورت مثا ی 
بھی ہوتی سے اور مفہومی بھی ۔ مثا ی صورت کاءہ سے متصل رہتّی ے اور مضہومی 
صورت معنویت ہے ۔ اس طرح یں سلسلہ طبیعیات کی سرحد میں داخل ہوتا ے ۔ 
دوسرے معنوں میں عالم اس ہے عاام خلق کی بنیاد قائم ے ۔ ان اسور مذکورہ کا 
قیام نفس رحانی کے ساتھ ہوتا ے کیونکە صذت ذات باسم رحمئلن عرش پر 
مسٹتوینے ۔ 

اناء ذات مطلق ٤+‏ رد ستلح ٤+‏ شعور مطلق اور اس کا اپنا احساس 
ازلیت ء ارادہء مع تخلیقی تصورات الهیہ اج| ی طور پر ماہیت مکان ہ ماہیت ژمان 
خارجی دنیا مع تنزلات جزئیہ ‏ زمان و مان کا حسی اور حری تصور - یہ سب کچھ 
نسبتوں پر مبی ے ۔ شعور مطلق اور ازادہ کے درمیان صفت رحمٰن اور اس کا ممثل 
ے ء جسے عرش اعظم کہا جاتا ہے۔ تمام جسانی اشیا اسم رحسٰن کے تابع ہیں 
کیو نکہ پر اسم الٹھی کا تمثٹل اور اسم کے درمیان آئینر ے ۔ یہ تمام تر آھلسلں 
اساء اللبیں پر ختم ہوتا ے۔ بھی تخلیق کا راؤ ے ۔ آگے چل کر اہ صاحب 
زان و سان پر ”'جوبر؛؟ کے لفظ کا اطلاق کرتے ہوۓ فرساۓے ہیں ٠‏ 


*مام جسانی اشیا ہر ایک ایسا جوہر احاطہ کۓے ہوۓ ہے۔(جوہر کے معنی 
اصطلاح میں مستقل بنفسہ کے ہیں) جو جوہر ذاق کےساتھ ۔وصوف ہے۔ اس سے ہہاری 
ماد زمان ے۔ اسی طرح ایک اور جوہر سے جس میں !لساع ذاتی کا وصف پایا جاتا 
ہے اور یہ وہ چیز سے جسے مکان کا جاتا ے ۔ ان دونوں کا جسانیات کے ساتھ 
ایسا گہرا تعلی ے کہ ایک کو دوسرے سے الگ نہیں کیا جا سکتا ۔ ان دونوں 
کا حل ؛ جس میں کہ وہ حلول کے ہوۓ ہیں ؛ ایسی چیڑ ے جو جسم رکھٹی ے 
بالفاظ دیگر زمان و مکان کا مفہومکسی جسانی چیز کے ضمن میں ظہور ہزیر ہوتا ے۔ٴ٠‏ 


شاہ صاحب کی مذکورہ بالا عبارت ے یہ بات واضح صورت سے نمایاں ہو جاق 
ہے کہ زمان و مان کسی جسانی چیز کے ضمن میں ممایاں ہوۓے ہیں کویا بغیرکسی 
سوجود اور وجود کے زمان و مان کا مضہوم محل نظر ہے ۔ زمان و مکان تاج وجود 
ہیں ۔ وہ وجود بصورت تصور ہو یا جس|نی اسور میں داخل ہو ؛ ہہرحال زان و کان 


7 اقبال ریویو 


اپنے کلی مفہوم کے تعین کے لیے جس ے صحیح مفہوم پیدا ہوتا ے ء جو اس 
کائنات میں ایک واقع ے ؛ بغیر کسی وجودی درے کے مقصود ہی نہیں ہوتا ۔ 
زمائہ حرکت. ہے منتزع ہوتا ے اور حرکت کسی جسای ثے ے ظاہر ہوق ے ۔ 
خود حرکت کا بغبر جسانی امور کے پایا جانا ایک سلبی اس ے ۔ خود حرکت اہی 
ذات کے لحاظ نے علیحدہ نہیں پائی جا بلک کسی شے کے ساتق اق تجاق؟ پان 
جب حرکت کا یہ حال ے > جس ہر بظاہر مام وجودیات کا ثبوت ہوتا ےء تو پھر 
زماۓ کا کیا حال ہوگا ؟ زمانہ خارجی دنیا میں خود ایک نفسی یادداثت ے جو 
حرکت کی وجہ سے ظاہر ہوئی ے ۔ جب غود حرکت اپنے اظہار میں شے کی متاج 
ے تو پھر زنانہ بغیر کسی وجود یا شے کے کیسے متصور ہو یا پایا جائۓ؟ 

اے ہم یوں بھی بیان کر سکتے ہیں کہ کیفیت و مفہوم زمان کی ماہیت 
ہیں اور معنی اور تجسیم مان کی ماہیت ہیں کیونکہ یہ سب کچھ عالم تخلیق میں 
محسوس ہوتا ے اس لیے ان کا تعلق جسانیت کے بغیر نامکن ے ۔ جب ان کو خالص 
شعور کے عالم میں حسوس ذہنی کے طور ہر ماحوظ رکھا جاۓ ت وکیفیات و مفہومات 
کے درجے میں آتے ہیں ء بقول این عربی خالص تنزیہ میں ان کا کوئی وجود نہیں ۔ 
عالم تصور میں شعورذات ہے یہ سب منتزع ہوتے ہیں کیونک کائنات مرتبہ 
احدیت میں معہ زمان وءکان کے ایک ہی لمحہ میں اجال کے طور ہر اپنے اعیانو 
صوز کے موضوع شعور اللہیہ ہیں اسی لیے زمان ومکان ک حیثیت ''تجددتصور“' کے ہو 
یا جس|نی امور کے تحت یعنی عالم خلق میں غرض پر حالت میں ان کا وجود علیحدہ 
طور پر نہیں پایا جاتا ۔ اگر جرد تصور ہوکا تپ بھی تمام کائنات کے جرد مذہوم 
کے ساتھ ہوگا ۔ اگر ذات مطلق کے ساتھ ہوگا تب بھی ”شعور مطلق؟' کا حتاج 
ہوگا کیونکہ احساس باطنٰی نفس کے اندر ثابت ہوے ہیں ۔ گوا زمان و مان ابی 
ذات کے ثبوت کے لحاظ ے عتاج عل ہیں ء وہ عالم خلق ہو یا عالم اس وغیرہ ۔ 

میرے نزدیک شاہ صاحب کی بھی بہی سراد ے ۔ زان و مکان ک وہ صورت 
بھی سامنے آ جاۓ کی جو ہر ایک شے کا منبع ے اور جس پر اس کائنات کی بوقلمونی 
کا انحغصار ے ۔ 

میں یہاں ایک اور بات کی طرف بھی توجہ دلانا چاہتا ہوں جو اساے الہیہ 
کے اسرار میں سے ے ۔ قرآن کریم میں ''حّی قیوم“ اکٹھا آیا سے - ان دو اس ک 
اب ہم وضاحت کے دیتے ہیں ۔ زمان و مکان ک ماہیت کا ایک حقیقی رخ شیون و 
اسم| کے ممثل ہے یہ ے کہ اسم !٭حی“ کا جثل و ظہور حیثیت حرکت کے مان 
کا ظہور ے اور اسم ”'قیوم“ کا نثل و ظہور بحیثیت صوری قیام کے مان ہے۔ 
حیات کا بطون زساۓ کی ابدی اور ازلی قدر ے ۔ اسی قدر کا تثل زمان کا نقطہ 


شاہ وی اللہ کا نظریہ* زمان و مکان ۱ ۳٣‏ 


آغاز ے جہاں سے حدوث زمان کا تعین ہوتا ہے اور حیات کے قائم و دائم ہوۓ 
کا ثبوت ملتا ہے ۔ اسی ”قیوم““ کی قدر کا ممشل مان کا نقطہ آغاز ے ۔ ان دولوں 
کے تحت شاہ صاحب ے زمان و مان کے متعلق اپنا عقیدہ بیان کیا ے ۔ ایک 
اور جگہ زسان و مکان کے متعلق اپنا عقیدہ بیان کرتے ہوۓ فلاسفہ کے آراء کی 
طرف بھی اشارا کر جاتے ہیں ء جس سے مسثلہ اور بھی صاف ہو جاتا ے ۔ 
شاہ صاحب فرماے ہیں : 


ہارا عقیدہ ے کہ تمام عالم اپنے زمان و مان اور پیولی سمیت حادث ے ۔ 
اس کا مطلب یہ ے کہ ارادۂ ازلیہ اس کی علت ہے اور وہ اس کا معلول ؛ اسٴلے 
وہ متدنس (غیر پاک) کہلاتا ے اور طہارت و قدس نے عروم ے ۔ اس کی ذات 
میں حرکت و انتقال اور ایسی مکالیت اور زہانیت کا اقتصاد موجود ے ؛ جس سے 
پہلے ایک موہوم ۶ ٴ'بعد“' جو اس عالم کو ذات اقدس ہے حاصل ہوا ے ء اس 
کا تصور قوت واہمں کے تثلات ہے ے ۔ اکر اس نقطہ کو سمجھ لیا جاۓ تو 
کموئی جھگڑا باقی نہیں زہتا ۔ اس بحث کے متعلق قول فیصل یه ے کہ حدوث 
کی دو قسمیں ہیں ۔ ایک حدوث تو وہ ے جس کا انحصار تقید اور تعین پر ے ۔ 
اس )کو عفوث اس لیے ‌کہتے. ہیں کہ نکوان کے سلسلہ میں اس کاو 
اللہیات کے درجہ سے متاخر ے ۔ اس حدوث کا مفہوم تمام کائنات کو شامل ے ۔ 
حدوث کی دوسری قسم زمافی ے ۔ اس قسم کا حدوث چونکد زماۓ کے اندر واتع 
ہوتا ے اس لیے نفس زمان اور وہ اشیاء جو ام کی ہم عصر ہیں ء اس کے مفہوم 
سے خارج ہیں ۔ جو کچھ ہم نے کہا ہے ابی منتِ ہے علاء کو اس سے کوئی 
اختلاف نہیں ے ۔ کیونکں أن کے نزدیک حدوث کا مفہوم اول ترین تمعلات میں 
شاسل سے ء اس لیے وہ قوت واہمہ کا اس کو ظرف تصور کرے ہیں ۔ ان کا یں 
ادراک فلاسفہ کے ادراکِ ماپیت کے مشابہ ے ۔ 


شاہ صاعب کی ہذکورہ بالا عبارت ہے واضح ہوتا ے کہ ان کے نزدیک 
زمان و مان حادث سے اور ”موہوم 'بعد“' کا جو تصور شاء صاحب ۓ بیان 
کیا ے ء یہ وہ '' "بعد جرد ے جو ”اناۓ مطلق؟' کا خود انی 'افعلیتِ نفسمی؟؛ 
'موہوم "بعد مرد؟؛؟ ے جاڑلھو ہم سارووووااان بھی کہ سکتے ہیں جر 
''نفسی کلیہ“' سے بھی وابستہ ے ۔ بہی وجد ے کہ انسان اپنے اندر ایک لاعدود 
”بعد“ سطح وغیرہ یعی ابعاد ثلاہ کو اپنے تصورات میں پاتا ے ۔ انسان 
ابی قوت واہمەب کے ذریعے اپنے تصورات و خیالات یىی دلیا اتی وسیع پاتا ے 
کم یم سلسلہ تفکر کے وقت لاعدود ہو جاتا ے ۔ اسی طرح زند اور تفکر لہ 
ختم ہووۓ والا تصوراتی سلسله بن جاتی ہے۔ اسی سے نفسی دنیا کا وجود پیدا 


ری اقبال ریویو 


ہوتا ے ۔ اسی طرح کی ترق یافتہ صورت وہ ے جس میں حقائق کائنات بھی 
شامل ہوتۓے ہیں ۔ واردات روحانی اور مکاشفات الہامی ان ہی کے ذریعہ تمایاں 
ہوتے ہیں ۔ غرض شاہ صاحب نے جس ''موہوم "بعد““ کا ذکر کیا ے اس کی 
کسی قدر تصرج ہم ے کر دی ے ۔ آگے چل کر شاہ صاحب فرماے ہیں که 
حدوث کی دوسری قسم حدوث زمانی ے ۔ اس قسم کا حدوث چونکہ ”زمان کے 
اندر“ واقع ہوتا ے اس لے ننس زان اور اثیاء جو اس کے ہم عصر ہیں اس 
کے مفہوم سے خارج ہیں ۔ 

بہاں بھی شاہ صاحب کی عبارت قدرے وضاحت چاہتی ے یعی عالم اکبر 
میں جہاں شیون و صفات مع اپنے ممام لوازىات کے ظہور بذیر ہیں وہاں زمان و 
مان مع انی وم عصر اشیاء کے موجود ہیں ۔ گویا وہ عالم ایسا ے جہاں 
زمان اور زسان میں ہاۓ جانی وا ی اشیاء میں کوئی ناصلہ نہیں ے ۔ وہاں حرکت 
اور قدریج کا سرے سے کوئی وجود ہی نریں ے جیے درخت کے بچ میں پھل ء 
شاغیں ہ ٹئے وغیرہ بالقوہ موجود ہوے ہیں لیکن ظہور وجودی میں یعٰی عالم 
غلق و تکوین میں بتدریج زماۓ میں اشیاء کا ممودار ہونا یہ متغیر عالم کی 
صفات میں ہے ے ۔ اس عالم کے بطون میں زمان و مکان اور ثیون و صفات 
سرائیت کا ظہور ہوتا ے ۔ یہ غارجی فعلیت کا اثر ے ۔ یہاں قرب و "بعد آگۓے 
پیچھے ہونا سب کچھ درجہ بنڈی کے اعتبار ے ے ۔ خارجی فعلیت سے مراد 
تفلیقی سور ہیں جس ۓ تصوز کو وجود عطا کیا ے ۔ اس حدوث کو شاہ ص+احب 
ےۓ ”'حدوث, زمانی“' کہا ے کیونکہ یہاں پر شے زمانۓ کے اندر پائی جاتی ہے 
زماۓ کے ساتھ نہیں ۔ یہاں تقدم و تآخر مفقود ے ‏ لیکن اس بات کا بھی خیال رے 
کہ بطون اسی طرح معہ اپنے تمام زان و مان اور اشیاء کے آخرکار متمودار ہوتا رے 7 
جس طرح بیج کے بار آور ہوۓ کے بعد آغر میں پھر بیج ہی موجود ہوتا ے اور 
داعلى و خارجی یعنی تصوری اور تخلیقی آىور ے آسی طرح آراستہ ہوتا ے جو اُس 
کی لی صورت تھی۔ اس بات پر غو رکروکہ بیچ کا تمام شجری مراحل طے کرۓے 
کے بعد پھر بیج کی صورت میں ممودار ہونا دراصل بیج کے نفس (یعنی !نا) میں 
یہ سب کچھ خود حفاظتی کی فعال یاد داشت ے جو اس کے ایک طویل زمانە کا 
عملى تبربہ ے اور نفس بیج (بیج کی آا) اپنے تجرہ کو عو نہیں کرنا چاہتا اور نہ 
ہوۓ دیتا ے ؛ بھی اسکی بتا ے ۔ یعنی ہر شے اپنے ماضی کے افعال کی یاد داشت 
اور مستقبل کے بتا کی عملىی طور ہر خواہش رکھتی ے اور اے ہورا کرق رہ٭ی 
ے ۔ تخلیتی ارتفاء کہ دراصل یہی معنی ہیں اور واجب الوجود کے تحت مکن 
الوجود کی لاعدودیت اور اہدیت کی مُہاج ے ۔ اکر بیج کا نفس و شعور (یعٔی انا 


شاہ وی اق کا نظریہ* زمان وین ب۳ 


یاددائت ؛ اے عملىی خود آ ہی بھی کہە سکتے ہیں) بھول جاۓ یا حو ہو 
جاۓے تو آئندہ عملی صورت جس کی وج ے پھر درغت اور پھل پھول بنتے ہیں 
سملوب ہو جاۓء اس لے ایک ناقص بیچ بار آور ہوئۓ کی صلاحیت نہیں رکھتا ۔ 
اگر بفرض حال ہو بھی جائۓ تو انتہائی ناتص صورت میں ممودار ہوتا ے ۔ 
دوسرے معنوں میں اس کے نفسں (بمٹی انا) ہے کسی نب کسی حادہ کہ قدم 
ماضی کی تمام عملىی یاد داشت مو ہو گئٔی سے ۔ بھی انسان کا تاریخ انسانی کی 
چھلی کڑیوں سے اآشنا ہوا ے ۔ اس لیے وہ زمان و مان جو ازلیت و ارادہ 
ے واہبتۂ؛ ے ) نفس بیچ اپنے اندر بطور یاد داشت رکھتا ے ۔ ممام مکن الوجود 
کا ھی حال ے ۔ اس بات پر اچھے طور سے غور کیا جاۓے تاکہ تخلیقی اسور کی 
قدروں کو سمجھا جا سکے ۔ 

اسی طرح زان سرمدی پر بھی نظری جاۓ تو کالنات سمٹ کر ایک وحدت 
ادر:ایک عملىی حرکت رہ جاتی ے جو ایک تصور کی محتاج نظر آنی ہے ۔ اس طرح 
آپ اس کی حقیقت ہے آشنا ہو سکتے ہیں اور مقاصد تخلیقی تمھارے سامنے آ سکتے ہیں ۔ 
1 زمان و مان کو 'ارادہ“ ے تعلق ہے جس کا کوئی نقطدٴ آغاز معلوم نہیں 
تو زمان سرمدی اور مان از کا بھی کوئی نقطہٴ آغاز ہارے احاطہ سے باہر ے ۔ 
اسی بات کو ابن, عربی ۓ فتوحات مکی (باب سترہ) میں بعنوان انتقلات علوم 
اللبی۔ میں اپنے خاص انداز میں بیان کیا سے ۔ فرماے ہیں کہ اشیاء عالم کو 
الہ تعالبی ۓ اعیانِ پیدا کیا:۔ تو ان کو ان کے لیے (یعنی ان کی ذات کے 
تقاضے کے مطابق) پیدا کیا ء نہ اپنے لیے ۔ اور اعیان یعنی اشیاء اپنے حالات پر 
اپنے اپنے زمان اور مان کے ساتھ باوجود اختلاف امکند و ازمند کے قائم تھیں 
اور اعیان کے احوال تھوڑے تھوڑے غیر متناہی حد تک متواتر اور ےے درے 
اللہ تعال لی کشف (ظاہر) فرماتا رہا اور یہ اس بہ نسہت الی اللہ ایک ے ء جیسا کہ 
اہ تعالٰی فرماتا ے : وما اسنا الا واحدة 

ابن عری کی اس عبارت سے بھی اس نظریہ کی تائید ہوتیق سے کہ ممام اسکانی 
موجودات خالق کے سامنے آن واحد میں اپنے زان و مکان اور ازل ے آخر 
تک اپّی تمام معنوی اور خارجی صورت و ماہیت کے ساتھ موجود ہیں ۔ لیکن 
جب انھیں مرتبہ فعلیت میں خارجی صورت کا لباس عطا ہوتا ے تو پھر تغیر پذیر 
صورت و وجود اور زان و مان کے تقاضوں اور لمحاتی بوقلموفنی وغبرہ کے آثار 
سے گزرنا پڑتا ے اور یہی وہ دوسرا سر‌تبہ سے جس کے متعلق شاہ صاحب نۓ 
کہا ے کہ پر ایک اسم ابی کا ''عالم اس“ اور ”عالم خلق“ پر ایک ىمثل 
تمایاں ہوتا ہے ۔ ید ایک رابطہٴ خلیقی ہے جس پر کائنات کے خلیتی ارتقاء کی 


ب2 اقبال ردیودو 


بنیاد ے ۔ اسی طرح اس میں زمان و مان کے تمشل کی حیثیت سے ۔ ہر شے کا زمان 
و .کان اپنی قدر کے لحاظ سے شے کے بطون میں ہوتا ے اور ظہور وجود کے 
ساتھ وہی بطون خارج میں اشیاء پر عارض ہوتا ے جس کا تعلق حواس خارجی 
سے ہے ۔ اب ہارا کام یہ ے کہ ہم حواس خارجی کے کثرات کو حواس باطنی 
کے سبرد کر دیں اور زمان و مان کی غارجی نسبت کو ؛ جو کہ لیل و نار ے 
پیدا ہوق ے اسے خارجی نقطدٴ نظر سے دیکھیں تو پھر ہمیں مسئلہ تضاو قدر کے 
سمجھنے میں بھی آسانی ہو ۔ جو واقعەه بھی بصورت وجود اس دنیا میں ظاہر 
ہوتا ے ؛ أاے ہم ایک لحاظ ے قضاو قدر میں شامل کرے ہیں ؛ اس لے کہ 
تمام باطنٔی اور ظاہری سور اللہ کے ہاں مقرر ہیں ۔ اس لیے جو امور اللہ تعالی 
کے عین سامنے ہیں وہ قضاء میں داغل ہیں اور جو عالم خلق میں ظاہر ہوۓ وہ 
قدر میں داخل ہیں ۔ ایران کے مشہور فلسنی میر باقر داماد لکھتے ہیں : 


قضاء کی دو قسمیں ہیں : ایک سم ک5 ام قضاۓ علمی ے اور دوسری 
کا ام قضاۓ عینی ے۔ جس طرح یہ جائزے کہ قضا ہے مراد علم و دانش 
میں کسی شے کا ظہور اور عقلی عالم میں شے کا تمثل ے ء اسی طرح سے یہ بھی 
کہ قضا ے سراد اعیان میں شے کی ہستی ہو ۔ میں تم کو بتا چکا ہوں 
کہ قضا میں نہیں بلکہ قدر میں کسی شے کا بالفعل غیر متناہی ہوٹاٴ عحال سے ۔ 
پس ”'قضا و قدر؛ٴ کا رب اور مالک اس چیز سے ؛ جو غبر متناہی ہو غیر متناہی 
حد تک علیحدہ ے اور ایسی تمام چیزیں ٤‏ جو غیر متناہی ہیں خواہ وہ احجاا لی 
حالت میں ہوں یا تفصیل میں ء ان کے احاطے سے اس میں کوئی تن پیدا نہیں 
ہوق کیونکہ اس کی ذات وسعت علم رکھۓے و ی ے (یعنی وہ وا اور علم ے) ۔ 
جو چیزس ”'دہر“ کے ظرف میں پیدا ہوئی ہیں آن کا تدربجی وجود تغیر اور انقلاب 
کے افق ہے طلوع ہو کر مکمل ہوتا ے ۔ ایسی چیزوں کا شقق نام اور بافت 
کامل زمانی نہیں ے بلکہ ''دہری؟“ بقا کے ساتھ ''دہرٴ“ کے ظرف میں باق رہتا رے 
کیونک زنائی چیزوں کے لے تو ضروری ے کہ مقدار اور کمیت میں وہ محدود 
اور متناہی ہوں ء خواہ ان کا تعلق ازل ہے ہو یا ابد ے ۔ 
مادی چیزیں قضا کے تحت سندرج نہیں ہیں ۔ میری مراد اس ہے یہ ے کہ 
'”دہر“' کے ظرف میں جو عیبٔی وجود ہوتا ے اس کے اعتبار سے اور اپنے اُس 
حضوری وجود کے اعتبار ے جو قضا و قدر کے رب کے سامنے سے حاصل سے ؛ 
اس کے حساب ے مادیات اپنے مادوں کے حصول میں متاغخر نہیں ہوے بلکہ 
مادیات اور ان کے مادے اس اعتبار سے ایک ہی درے میں ہوے ہیں ۔ پس اگر 
جح نے ہمیں یہ کہتے ہوۓ سنا کہ مادیات صرف قدرکی حد تک یا زماۓے کے 
اق تک مادی ہوتے ہیں ورنہ ''دہر“ کے ظرف میں قضاۓ وجودی اور اُس کے 
جصول کے لحاظ سے جو علم حق کے سامنے سے حاصل ے ء تو اس اعتبار ے وہ 


۳۰ 


شاہ وی اللہ کا نظریہ' زمان و مان ُ۴ 


مادی نہیں ہوتے ہ تو تمھیں ید سمجھنا چاپے کہ ہاری غرض اس ہے اس بات 
کی نفی کرنی ہوتی ے کہ وہاں بھی ان کے وجود پر مادے کو تقدم حاصل ہوتا سے 
(یعنی ظرف ”دہری؟؛ میں ان مادیات کے وجود پر مادہ متقدم نہیں ہوتا) ۔ یہ 
مقصد نہیں ہوتا کہ وہ (یعٔی مادیات) مادے سے جدا ہو جاتے ہیں یا مادہ ان 
ے چھوٹ جاتا ے تا کی مادی کا کسی دوسرے اعتبار ے رد ہونا لازم 
آ جارۓ اور شے کا قضاء عیی میں واقع ہوا یعنی شے کا '”'دہرٴ؛ کے ظرف میں 
پایا جانا اس اعتبار سے زمانی موجودات اس کے زیادہ مستحق ہیں کہ ان کا نام 
”'مشثل عینہ“' یا قضائیں اور صور وجودید یا ”'دہریہ“' رکھا جاۓ اور !”قد ر“ میں 
واقع ہوۓ یعنی زساۓے کے اأفق میں ان کا جو حول ہوتا ے اس کے اعتبار سے 
ان کا نام ”اعیان کونیہەٴ اور کائنات قدریں رکھا جاۓ ۔ 


مبر باقر داماد کے اس فلسفیانہ اور صوفیانہ بیان ے شاہ صاحب کے ازلیت 
کے مفہوم ی ایک اور طرح سے بھی تائید ہوق ے ۔ یعنی ''زىان دہری؟““ اور 
”'قضاء؟' کا مفہوم۔۔۔-زمان لیل و نار اور قدر کے تعلق کا سراغ ہاتھ آ جاتا ہے 
جس کی وضاحت قضاء و قدر کے مسئلہ میں ہو سکے کی ۔ 

ہیں پھر اس بات ی طرف توجہ دلانا چاہتا ہوں کہ جو کچھ بھی اس عالم 
میں وجود خارجی کے ساتھ موجود ہوۓے کے سرتبد میں داخل ہوتا ے وہ زنىان 
لیل و تہار کے اثر میں متغیر صورت میں گزرتا ہوا چلا جاتا ے ۔ اس کی حیثیت 
'ابتداء اور انہاەٴ/ کی جو صرف ایک خاص حد تک عالم مادی میں امکانی صورت 
ہوق ے ء وہ ایک متغیر لمحاتی بہاؤ ہوتا ے ۔ اس کا ربط گزرۓے ہوۓ لمحوں کے 
تسلسل سے ایسا مثا ی ہوتا ے کہ انسان اپنے آپ کو ایک طرح کی حقیقت حسوس 
کرتا ے ۔ حالانکہ وہ یہ بھی جانتا ے کہ جو موجود ہو رہا سے ایک بہاؤ اور 
گزرق ہوئی تصوراق کیفیت ہے ؛ جو وجود کے ذریمعے ے ہارے شعور ہر عکس 
چھوڑتق چلی جا رہی ے اور وہ عکس ایک قدربجی زمان و مان میں تبدیل ہوتا 
چلا جا رہا ے اور یہ گزرتا ہوا عکس اتنا اثر پذیر ے کہ 20 سال کے بعد پھر 
بھی ایک شخص اپتے آپ کو وہی سمُجھتاا ۓۓے جو وہ لے تھا|ناوجوو اس کے که 
وہ شخص نہ شکل و صورت کے لحاظ ہے وہ ے نہ مادے کے اجزاء کے طور پر 
موجود ے بلک وہ سراپا بدل چکا ے ؛ لیکن وہ اس تبدیلی کو ابنی ذات ہر 
مستقل عائد نہیں کرتا بلک ان کو عوارضات میں ے سمجھتا اور اپنی فردیت 
کو بعینہ جس دن پیدا ہوا تھا وہی فرد اور ذات متصور کرتا ے اور گزرے 
ہوۓ زمان و مکان کو ایک گزرق ہوئی فضا تصور کرت ے جیسے پرندہ کسی 
فضا میں پرواز کر رہا ہو ۔ وہ زسان لیل و نہار کو اپنی ذات پ رکبھی بھی تصور نہیں 


۳٣‏ اقبال ریویو 


کرقا بلکہ اس ے متصادم ہو کر اپنے انفرادی اور غیر متغیر انا کو دائم و فائم 
قرار دیتا ے اور پیدائش ہے موت تک اہی ذات کو مستقل ذات اور غیر متغیر 
”انا“ سمجھتا ے جس ہر زمائے کا کوئی اثر نہیں جو اُس کی ذات کی انفرادیت 
متغیر کر دے ۔ وہ اپنے افعال و احوال کو تو بدلے میں کوئی قباحت حسوس 
نهیں کرتا مگر ذات کے تغیر کو کبھی برداشت کرتۓ کے لیے تیار نہیں ۔ اس لیے 
وہ اپنا حق انفرادیت زماۓ کو سونہنے کے لیے قیار نہ ۔ 

اس مام تحریر ے یں نتیجں برآمد ہوتا ے کہ زمان حقیقی جس کی انفرادیت 
اسم حی و قیوم کے تمثل سے قائم ے وہ اہدی اور وجود مطلق یا ”'اناۓ“' مطاق 
کے ساتھ غیر منفک ے اور ''اناۓ 4۶“ مقید بھی اس لحاظ سے اہی انفرادیت اور 
اندیت کے ممثل کو بصورت ”اناۓ “' مطاق اعتباری طور پر دائم و تام تصور 
کكرتی ے ۔ اس مسئلہ کو غورے سمجھۓ کی اگ رکوشش کی جاۓ تو زان و مکان 
کے مطلق تصور کو یقینا وس کیا جاۓےۓ کا اور اس احساس کے لیے اسی بصیرت 
کی ضرورت ے جو ''اناە؛“ اور اُس کی فردیت کے ساتھ اور اس کے ساتھ پائۓۓ جاۓ 
والے زمان و مکان کی ماہیت ”اناۓ مطلق؟' کے ساتھ وابستں ے ۔ اس لیے کہ یه 
مام تر اظہار امکانی انا مطلق کے زمان سرمدی اور مکان ازل میں اپنے تقاضہوں 

سات ھ ےت 

کہ ساتھ موجود ہے کتایاتَ 


اس متالہ کہ لیے مندرجہ ذیل کتابوں سے مدد لی گئی ے : 

شاہ صاحب کی کتابیں (غاص زمان و مکان کی عبارتیں) : غیر کثبر ء 
حجتالقہالبالغہ ء فیوض الحرہین ۔ 

کیہ صدرا : اسفار اریعہ ۔ 

این عربی ٭ فتوحات مکی ؛ قصوص الحکم 4 

رازی : مباحث شرقیہ ۔ 

مد اسم انوتوی : قبله نما تقریر دل پذیر ۔ 

مشائخ چشت (ندوۃ المصنفین) 





انوار اقبال 
اقبال کے نادرء غیر مطبوعہ اور متفرق خطوط اور بیانات کا مجموعم 
سائز ہ؛ ۲٢×‏ لہ مجلد قیمت : ۲ روے 
اقبال اکادمی ۔ کراچی 





رد 


موت وجودی انسئین کی نظر میں 
بختیار حسین صدیقی* 


موت کیا سے گ؟ اس کا ہاری زندگی ہے کیا تعلق ے ؟ بادیالنظر میں موت 
مستقبل میں پیش آۓ والا ایک غارجی واتعہ ے جو زندی ے ہارا رشتہ ہمیشہ 
کے لیے منقطع کر دیتا ہے ۔ اس کا باری زندگی بے کوئی مثبت تعلق نہیں ۔ البتد 
منغی حیثیت سے یہ ہماری ساری ژندگی کو متاثر کرٹا ےکیونکہ اس کا شعور بالعموم 
ہمیں خوف کی صورت میں ہوتا ے جس کے تصور سے بقول غالب ہارا رنگ زرد 
پڑ جاتا ے اور نیند حرام ہو جاتی ے : 
تھا زندی میں سگ کا کھٹکا لگا ہوا اڑنے ے پیشتر بھی سرا رنگ زرد تھا 

سنا ہمیں اچھا نہیں لگتا ۔ ہم اس دن ہے ڈرے ہیں جب موت ہم ے 
زندی کی نعمت چھین لے کی ۔ تاہم کبھی کبھی ایسا بھی ہوتا ے کہ ڈرۓ کے 
بجاۓے ہم اس کا خبر مقدم کرے ہیں ۔ زندگی کی کلفتیں جب حد ہے بڑھ جا ہیں 
تو بالآخر ہم مرے کی دعا مانگتے ہیں ۔ اب ہمیں اس ہے ڈر نہیں لگتا بلکه ہم 
دوڑ کر اس سے کلے ملنا چاہتے ہیں ۔ لیکن وہ ہے کمد آئے کا نام ہی نہیں بی 
بقول غالب : 

سرے ہیں آرزو میں سہتے کی موت آق ے پر نہیں آی 

لیکن یه ہوت جس سے ہم اس قدر ڈرے ہیں مکر جس کی ہم اکثر آرزو 
بھی کرے ہیں ء آخر ے کیا چیز ؟ سائنس کے ے غرفانہ انداز لیکن شاعری کی 
والہانہ زبان میں چکبست ےۓ اس کی وفاحت یوں کی سے : 

زندگی کیا ے ؟ عناصر میں ظہور ترتیب 
موت کیا ے ؟ :ان ہی اجزا کا پریشات ہونا 

سائنس شخصی اغراض کو پس_ پشت ڈال کر اشیا کا معروضی حیثیت 
سے مطالعد کرتی ہے ۔ اس سے غرضی کے ساتھ جب اس نے زند کا مطالعہ کیا 
تو وہ انے آب و آتش ء خاک و باد کا امتزاج نظر آئی ء بالکل ایے ہی جیسے کہ 
پان کو جب اس نے امتحانی ‏ لی میں ڈالا تو وہ آکسیجن اور پائیڈروجن کا 
ایک مخصوص مقدار میں امتزاج نکلا ۔ اب اگر زندگ نام ے عناصر اربعم میں 


*٭ختیار حسین صدیقی ؛ پروفیسر فلسفد ؛ گورنمنٹ کالج لاہؤڑےَ 


)”۴۲ اقبال ریویو 


ترتیب کا تو ظاہر ے کہ موت ان میں انتشار کے سوا کیا ہو سکتی ے اور یہ 
مستقبل میں پیش آے والا انتشار ایک خارجی واقتعے کے علاوہ اور کیا ہو سکنا 
ے ؟ ہر شخص کی موت اس عام تصور پر پوری اترق ے لیکن یہ کسی ایک 
شخص کی بھی موت کا اس کی زندگی ہے مشثبت تعلق نہیں بتائی ۔ ایک مبرد (81۲۱ا۸1) 
اور سطلق (٭؛۷ا٥:۸)‏ تصور سے یہ توقع ہی ے سود ے ۔ تجرید اور کلیت 
(ر؛ناہ؛٣٭0:۰۷تا)‏ کی خالق عقل تو دور ہی سے موت کو چھو کر نکل جاق ہے ۔ 
ایک غارجی واقعے کے سوا وہ اہے کچھ سمجھ ہی نہیں سکتی ء جس کا تعلق 
مستقبل ہے ے ؛ حال سے نہیں ۔ دوسروں سے سے ؛ مجھ سے نہیں ۔ 

موت کا مذکورہ بالا معروضی مگر منفی تصور وجودیت کی نظر میں اس کا 
قطعی غیں حقیقی اور غیر انسانی تصور ے ۔ انسانی اور حقیقی تصور میں موت ایک 
ہمب وقت موجود داخلیت کی حیثیت رکھٹی ے جو مثبت معئی میں ہاری ساری 
زندگی کو متاثر کرقی ے ۔ موت کے اسی تصور کی وضاحت کرنا چاں میرا مقصود 
9 ۔ لیکن اس موضوع پر کرکیگارڈ (۵۸۲0۵ع؛:ءن>٤)‏ ہائیڈیگر (:٭ط8عہ11::4) 
اور سارتر )588۲1۲٤(‏ کے خیالات پیش کرئے سے پیشتر میں مسکوید کے نظریہٴ موت 
پر عث کرونکا تاکہ موت کا روائتی تصور اچھی طرح واضح ہو جاۓ جس 
کے ہس منظر میں موت کے وجودی تصور کا سمجھنا ہارے لے آسان ہو جاۓ کا ۔ 


(۲) 


دسویں صدی عیسوی کے متازمسلان فاسنی ابو علی احمد مسکویہ (م۔,۱۰۲۳ع) 
کے نزدیک موت دنیوی زندی کا اختتام اور آخروی زندگ کا آغازے ۔ یہ ے نام 
اس فانی دنیا ہے کوچ کر کے ایک ایدی دنیا میں منتقل ہونۓے کا ۔ لیکن اگر موت 
آغاز ے ایک اہدی زندگی کا تو پھر لوگ اس ہے ڈرے کیوں ہیں اور ان کے 
اس ڈر کا علج کیا ے ؟ تہذیب الاغلاق و تطہیر الاعراق کے ساتویں اور آغری 
ہاب میں مسکوید نے موت کے خوف کے جو اسباب بیان کے ہیں اور ان کا جو 
علاج تبوبز کیا ے ؛ وہ موت کے روابتی تصوری ایک جامع مثال سے ۔ اس کا 
خلاصہ درج ذیل ے' : 

موت ہے ڈرۓ کے کی وجوہ ہیں ۔ اکثر لوگ موت ہے اس لیے ڈرے ہیں کہ 
وہ اس کی حقیقت سے واقف نہیں ہوتے یا وہ اس دنیا میں اتی روح کے مسکن کے 
متعلق تذبنب میں ہوے ہیں یا وہ مجھتے ہیں کہ وت ایک تکلیف دہ تجریں سے 


إ۔ مسکویہ : کتاب مذکورہ (مصر ۹ء۱۳ھ) ؛ ۱۵۔۱۸۱ ۔ 


موت وجودی انسشین کی نظر میں ۹ 


یا وہ آخرت میں سزا سے ڈرۓ ہیں یا انھیں اہل و عیال کے چھوٹنے کا غم ہوتا 
ے2 یا انھں اس بات کا افسوس ہوتا ے کہ دنیا تو اپنی جگہ پر رے گی لیکن 
اس نہ تتلف الدوز ہوۓے کے لہے وہ مود اس دلیا میں ل ہو گے ۔ یم تمام غم 
و خوف ہاری جہالت کا ثبوت ے اور جہل کا علاج علم ے ۔ اسی اصول کی 
روشئی میں مسکویہ موت کے جملہ اسباب کا جائزہ لیتا ے اور ان سب کو عقل و 
فکر کے منانی پاتا ے ۔ 

موت کی اصل ماپیت کیا ہے ؟ روح کا جسم ے رشتہ منقطع ہو جانا ۔ اس 
رشتے کے منقطع ہونۓ کے بعد جسم فتا ہو جاتا ے اور روح انے اپنے آلے کے طور 
پر استمال کریۓ کے قابل نہیں وہتی ء لیکن خود روح میں اس ہے کوئی فساد نہیں 
پیدا ہوتا ۔ روح ایک غیر انی جوہر ے ۔ جسم کے ساتھ اس کے فنا ہو جاۓ کا 
سوال ہی پیدا نہیں ہوتا اور نہ اس بنا پر اس سے ڈرۓ کا کوئی جواز رہتا ے ۔ 
موت روح کو جسم کی قید ے آزاد کر دیتی ے ۔ اسی کی بدولت أے اپنی اور نیز 
خدا کی معرنت حاصل ہوق ے جس سے بڑھ کر انسان کے لیے اور کوئی سعادت 
نہیں ۔ ہپس موت کا خوف در اصل انسان کے اپنے جوہر کی تکمیل کا خوف ے جو 
سراسر عقل کے مثناق ہے ۔ جسم کے فنا ہوۓے کے بعد روح کمہاں جاۓے کی ؟ اس 
کے متعلق تشویش اور خوف ہاری اہی جہالت کا ثبوت ے جسے ہمیں مذہب کا 
مطالعب کر کے دو رکرنا چاہے ۔ موت کے تکلیف دہ ہونے کا خیال خام ے ء اس 
لیے کہ تکلیف کا احساس روح کے جسم سے تعلق پر مبنی ہے اور موت اس تعلق 
کو ہمیشہ کے لیے ختم کر دیتی ے ۔ آخرت میں سزا کا غوف در اصل موت کا نہیں 
بلک ہارے اپنے گناہوں کا خوف ہے جس کا تقاضا یہ ے کہ ہم برے کام له کریں 
اور نیک کاموں میں دلچسپی لیں ۔ اہل و عیال کے چھوٹنے کا غم قبل از مرگ 
واویلا کے سوا کچھ نہیں ۔ موت اس ري ہے اور اس ے مفاہمت ہی کرکے ہم 
دین و دلیا کے کاموں میں ہوری دلچسہی لے سکتے ہیں ۔ دائمی زندگ کی خواہش 
لغو ے ؛ کیونکہ اگر ہمیثگ کی زندگ مکن ہوق تو آج روۓ زمین پر تل دھرۓ 
کو جگہ نہ ہوق ۔ اور اکر ہارے اسلاف نم مرتے تو خود باری دنیا ے لطف 
الدوز ہوۓ کی باری کبھی نہ آقی ۔ ہمیشگ کی زندگی ی طرح اویل زندق کی 
خواہش بھی لغواور فضول ے ۔ جو شخص طوبل عمر چاہتا ے وہ در اصل بڑھاے 
کی نا کرتا ے اور بڑھاپا ایک ایسا روگ ے جس کا علاج موت کے سوا 
کچھ نہیں ۔ 

موت کے خوف کا جو علاج اوپر بیان کیا گیا ے اس ہے اف ظاہر ے کہ 
موت سسکویە کے نزدیک مستقبل میں پیش آۓے والا ایک خارجی واقعہ ے جس کا 


ا اقہال ریویو 


ادراک ہمیں خوف کی صورت میں ہوتا ے ؛ لیکن جسے عقل کا معطلیع بنا کر اچھے 
اعمال کے حرک کے طور ہر استعال کرنا چاہیے ۔ بکی کی ترغیب ء برائی ہے احکراز- 
یہ ے ایک خدا پرست انسان کے نزدیک موت کے انسائی زنڈی ہے تعلق کا لب 
لباب ۔ آج کل کا انسان خدا پرست نہیں ء انسان پرست ے ۔ وہ موت کے خدا پرستائہ 
تصور کو انسان کشی کے مترادف سمجھتا ے ؛ کیونکە اس سے اس کے نزدیک 
دنیا عقبلٰی کی نظر ہو جاتی ے اور انسان خدا ک ۔ 


(۳) 


مسکویہ ایک خدا پرست مسلإن تھا ۔ کرکیگارڈ (م ۔ ۸۵۵؛) ایک عیسائی 
وجودی ے ۔ عیسائی ہوۓ کی حیثیت ے ک رکیکارڈ بھی موت کو ایک دوسری 
زندگی کا آنھاز سمجھتا ے اور اسی اعتبار ہے وہ اس کی حقیقت کو سمجھنا چاہتا ے 
لیکن سوت اس کے یہاں ایک غارجی واقعد نہیں داخلىی جذبںہ ہے ۔ جدے کے بغیر 
اس کے نزدیک سوت کے متعلق سوچا ہی نہیں جا سکتا ۔ ہہر حال جذے سے اس 
کی سراد غوف نہیں بلکہ عمل کا پر شوق فیصلہ ے ۔ اپنی ایک کتاب میں وہ لکھتا 
ے کہ میری موت ء جب بھی وہ آے گی ء؛ کوئی عام شے نہیں ہوگی۔ وہ میری 
اپنی موت ہوی ۔ اس کا تعلق میرے اپنے وجود سے ہوا ؛ اس لیے میں اس سے 
کبھی لاہروائی نہیں برت سکتا ۔ میرے اپنے منصوے اس ہے ہری طرح متاثر 
ہوں گے اس لے اس ہے لاپروائی خود زندگی سے لاہروائی کے مترادف ہوگ ۔ 
پھر اس کا کوئی وقت مقرر نہیں ۔ وہ کبھی کسی وقت بھی آ سکی ے ٠‏ وہ اتی 
''غدارٴ“ ‏ ےکہ کل ء آج بلکہ ابھی ابھی بھی آ سکتی ے ۔ وہ ایک ایسا امکان ہے 
جس کے پورے ہوۓ کا اسان ہر وقت موجود ے ۔ اس لحاظ سے ہوت مستتبل 
میں پیش آۓ والا ایک خارجی واقعد نہیں بلکە میری اہی داخلیت کا لازمی جزو 
ے ۔ فکر و تشویش کی شکل میں وہ ہر وقت میرے سر ہر منڈلاق رہی ہے ۔ میں 
آج کا کام کل پر نہیں چھوڑ سکتا ؛ کیوں کہ ہو سکتا ے کہ میں کل ہی س جاؤں 
اور یں کام ادھورا رہ جاۓ ۔ موت کی اگہانیت کا تقاضا یہ ے کہ میں اپنے آئندہ 
یں ہوۓ یا وہ ہوۓ کے لے جو منصوے بناؤں وہ اس اعتبار ہے بناؤں کہ انہیں 
عملى جامہ پهناۓے ے پیشتر موت جھے ئہ آ لے ۔ پس موت زندگ کا ترکبی جز 
ے ۔ وہی میرے مام فیصلوں ک موجب ہے اور ان ہر فوری عمل کی عرک؟۔ 

إ۔ کرکیکارڈ ء اختتام غیرسائنمی عبارت مزید ( ق٤٤‏ :٤0نا‏ ع۵10 10ء00۵٥‏ 
)نی ا٥٥۴)‏ (پرنسٹن یونیورسی پریِس م۰م۱۹۰) ہم۱۔ ۱۹ ۔ 


موت وجودی انسثئیں کی نظر میں ۰ 


لیکن کیا ہمارے لیے موت کا تصورکرنا ممکنا ے ؟ موت زندی کی ضد ے ء 
تو کیا وہ صرف اس وقت ہوق ے جب کہ زندگ نہیں ہوتقی ؟ ان سوالوں کا جواب 
دینا امکن نہیں تو مشکل ضرور ے کیونکہ ہم بقید حیات سوت کا مزہ نہیں چکھ 
سکتے ۔ بہرحال اس سلسلے میں ہاری تمام تر تحقیقات کا تعین اس بات پر منحصر 
ے کہ کس طرح موت کا شعور ہمیں ہر وقت اس پر غالب رہنے کے لیے سر گرم 
عمل رکھتا ے٣‏ ۔ داخلیت کرکیکگارڈ کے نزدیک سب سے بڑی قدر سے ۔ چٹانچں 
جذے کی جتنی گہرائی کے ساتھ انسان اہنی موت کے امکان بالخصوص اس کی 
ناگہانیت پر غو رر کرے گا ٭ اتنی ہی تیزی کے ساتھ اس کی داخلیت ترق کے منازل 
طے کرے گی ۔ بس موت کا شعور در اصل دعوت عمل ے٣‏ ۔ مرڑزا غالب 
(م۔۹ہہ ؛) وجودی نہیں تھے لیکن ایک طرح وجودیوں ے بڑھ کر بات کہ گئے۔ 
موت ان کے نزدیک بھی تازیانہٴ عمل ے ۔ لیکن جذے کی بجاۓ تقیل کی زبان 
استعمال کر کے انہوں نے کرکیگارڈ کے موت کے تصور کی قنوطیت کو یکسر رجائیت 
میں بدل دیا : 

ہوس کو ے نشاط کار کیا کیا ؟ نہ ہو سنا تو جیۓے کا مزہ کیا ؟ 
زندی کی ساری چہل پل اور روذىق ان کے ذزدیک سوت کی رہین منت سے ۔ 
”نعاط کار؛“؟ کی لذت سے انسان آنا ہوتا ے تو اسی کے دم ے ۔ موت اگزاله 
ہویق تو انسان کا ذوق عمل سرد پڑ جاتا ء سعی ہم کی امنگ تم ہو جا اور 
وفور شوق نے انسان کبھی آشنا نه ہوا ے 


(۲) 


سسکویں کے عقلی اور علمیاتی (ات نع٥ا٥تھ٥٤::0م5)‏ تصور کے مقابلے میں 
کرکیگارڈ ۓ موت کا جذی اور وجودیاتی (۱٥ء‏ ع٥‏ ا0٥٥٥0)‏ تصور پیش کیا ۔ موت 
اس کے نزدیک بیجان تصور نہیں ء بھرہور جذبە .سے ۔ لیکن اس جذے کو چا 
عیسائی بننے کی اساس قرار دے کر وہ بھی موت کے غیر انسانی تصور سے آگے نہیں 
پڑھ سکا ۔ رلکے (ع:1811) جہے شاعروں اور مالرو (×0٥۲ا48٦)‏ جیسے ناول نویسوں 
ۓے پہلی سرتبە موت کا انسانی تصور پیش کیا ء لیکن اسے فلسفیانہ شکل دینے کا 
سہرا جرمن مفکر ہائیڈیگر (م۔۸۸۹) کے سر ے جس نے ؛'خدا کو غبر حاضر 


مہ ایضاً ء صس ۱ن؛-٠۱۵۔‏ 
ہمہ ایف مولینا ( ۱4١11٥‏ ۴۰) ء وجودیت ایک فلسفہ (۸ ص5 [ونام): ×ظ 


زحام٥٥٥ا[ا۲).‏ (پرنٹس ہال ۔ یو ۔ ایس ۔ اے ٢۹٦۱۹٢)٢٠٠٠۱۔‏ 


۲ اتبال ریویو 


پا کرٴ“ اس کی جگہ انسان کو دے دی ۔ وہ ہلا مفکر ے جس ۓ ممحسوس کیا 
کہ انسان کی حیثیت ہے انسان صرف انسانی چیزوں کا سامنا کر سکتا ے ۔ زندی 
کا کوئی دوسرا رخ نہیں ء اس لے موت اس کے خیال میں اس زندگ ہی کا ایک 
مظہر ے ۔ یہ اس کا آخری مظہر سہی لیکن ے ید اسی کا ایک مظہر جو ]لے 
بہاؤ کی شکل میں ہاری ساری زندگی کو متاثر کرتا ے٭ ۔ لیکن یہ مظہر ے کیا 
چیز ؟ مظہر ہے ہائیڈیگر کی سراد کوئی حقیقی یا قدرق شۓ نہیں ء بلک وہ شۓے 
ے جو ہارے شعور میں ظاہر ہویق ے ۔ شعور ہمیشہ کسی شے کا شعور ے ۔ بھی 
شئے جس کا ہم اپنے شعور میں ادراک کرۓ ہیں : مظہر ے ۔ شعور میں ظاہر 
ہوۓ وا ی یہ مظہری موت مے کی ایک عام مثال نہیں ہو سکتی ۔ اس کا تعلق 
میرے اور صرف میرے وجود ہے ے ء؛ کسی دوسرے کے وجود ہے نہیں ۔ دوسرا. 
شخص دلیا میں میرا کردار تو ادا کر سکتا ے لیکن وہ میرے لیے س نہیں سکتا ۔ 
میری موت داخلی اعتبار ہے میری ابی وت ے جے میں کسی دوسرے کو 
منتقل نہیں کر سکتا ۔ مبری داغلیت کا جز بن کر یہ ئس صرف خود منفرد ہو جاتی 
ے بلک میرے وجود کو بھی انفرادیت بخشی ے٦‏ ۔ یہ منفرد موت میرے اپنے 
وجود کا انجام ے ء ''ابھی تک نہیں؟؛ ؛ آئندہ ہوکا کے مفہوم میں ۔ اس ابھی 
تک نہیں؟' والے اتجام سے میرے وجود کی تکمیل نہیں ہوتی ؛ کیونکہ یہ تو پیدا 
ہوۓے ہی میرے سر پر منڈلاۓ لگتا ے ۔ نہ اس ہے میرا علم مکمل ہوتا ے ؛ 
کیونکں اس کا تعلق براہ راست مہرے وجود سے ے نہ کس اس کے متعلق میرے 
علم سے ۔ پس موت نہ معروضی حیثیت سے انسان کے مکمل ہوئنے کا نام ے اور 
نہ خارجی حیثیت ہے اس کے دنیا ہے رخصت ہو جاے کا ۔ یں ”ابھی تک نہیں)؛ 
والا انجام ہمیشۂ ہی اس کے سامنے ہوتا ے* ۔ '”'وہ پیدا ہوتۓے ہی موت کے لے 
کا معمر ہوتا ے؟“ ۔ 

”وجود اور زمانہ““ (71006 ٦0۵‏ 808) فلسفیانہ حیثیت ے ہائیڈیگرکی سب 
سے اہم کتاب ے ۔ اس کتاب میں اس نے ید ثابت کرۓ کی کوشش کی ے کہ 
داخلی اعتبار سے انسان ”چنتا'“ )٥4۲٥(‏ کا دوسرا ام ے ء بلکہ اس کی داخلیت کی 


و۔ جے۔ بی ۔ سارتر ء وجودیت اور لاشیثیت (وو*۵ع۸ زا٥٥1 ٥‏ ع10ء0) ء 
فلو سوفیکل لائیریری ء نیویارک (ہن ) ؛ ص ۴۲ ۵۔ 

ہہ ایضاء مد ۔ 

ے۔ آر۔ گرم زکے ء (ئ ٥٥ا0‏ .) ء وجودی تفکر ::٥۵٥1١[1٤(‏ 72×1 
۷ ۲80) کارڈف ٤‏ ویلز یویورسٹی پریس ۱۹۵۵ء ےہ ۔ 


موت وجودی السثین کی نظر میں - 


اساس ہی چنتا ہر ے ۔ دوسرے الفاظ میں انسان چنتا والا وجود یا چنتا بھاؤ 
(9706- 2-۲0 8:5) ے۔ انسافنی داخلیت کا ت رکیبی تا یو کی حراتت: سی 
موت بھی اس کے نزدیک پنتا ہی کی ایک شکل سے ۔ لیکن چنتا سے اس کی سراد 
کیا ے ؟ چنتا ء تشویش (۷۶۲۷) نہیں ے ۔ تشویش کا تعلق نفسیاق داغلیت ے 
ے ء جب کت چنتا کا وجودیاتی داخلیت سے ء جو مشتمل ے ''امکان'+ -تااہ:٥۶)‏ 
٤ )91‏ '”'ٴواقعئیت“ (ہا زم اءہ۴) اور ”'ہبوطیت““ (ہ٭۵0۵اا۴4) کے ارکان 
(ہ181 ا۵٤‏ ن×تا) ثلالہ پر۸ ۔ چنتا ی اس سہ رکئی ترکیب کی روشنی میں اب میں 
ہائیڈیگر کے تصور موت کی وضاحت کروں کا ۔ 

چنتا کا ایک رکن ”'امکان“ ے ۔ اس اعتبار سے انسان آپ ابنا ان ے یا 
فیصلہ ۔ وہ اپنا ماضی نہیں مستقبل ے ۔ وہ ہمیشہ اپنے آپ سے آگے آگے ے ۔ 
لیکن اگر انان امکان ے تو جملہ امکانات میں ے موت بھی اس کا ایک امکان 
ے ؛ ایت ہی شخصی ؛ منفرد اور نا قابل انتقال امكان ۔ یں ''اس کے وجود کے 
ممکن نہ ہوۓ کا اسان ے“ ۔اس کے وہاں دنیا میں موجود نہ ہوۓ کا امکان 
ے ۔ منقی امکان سہی ء لیکن زج یہ اس کا ایک:انکانِ ہی۹ ۔ 

چنتا کا دوسرا رکن واقعثیت ے جس سے مراد ے انسان کا اپنے دنیا میں 
'”پھینکے جاۓ““' کو بطور میراث قبول کرنا ۔ انسانی وجود ایک واقعہ ے ))٥:1(‏ 
اور ]ُس کا امکان اس کی اسی واقعثیت سے وابستہ ے ۔ بس مہوت انسان کا کوئی 
اتفاق امکان نہیں ۔ یہ اس کا ایک اٹل امکان سے ء جس سے مفر مکن نہیں ۔ محدود 
(؛1م1) اور ناگہانی (۴1ع57ز٥٥۱ع)‏ دلیا می اے پھینکا ہی اس لیے گیا ے کہ 
وہ وہاں مر ے ۔ اس کا ”وجود براۓے سہگ'' (٥0:1-٥٥)۰ی08ن8)‏ ے ۔ ''وہ 
پیدا ہوۓ:ہی موت کے لیے کا معمر ہوتا ے؟“ ۔ موت ایک ایسا اسان ے جس 
کا پورا ہونا یقینی ے ۔ لیکن یہ امکان کب پورا ہوگا ء اس کا ہمیں کوئی علم نہیں 
بجز اس کے کہ اس کا پورا ہونا ہر وقت ممکن ے '' ۔ بقول فائی : 

زندگی نام ے مس کے جیے جاۓ کا 

پس مہوت “دہری فطرت کی مالک ے ۔ امکان کی حیثیت ہے یہ انسان کو آزادی 
کا شرف مخشی ے لیکن واقعثیت کے لحاظ سے یہ ایک ایسی اٹل صورت حال 


ہہے ۔ مقاری ( ٥:٥‏ ناو:٥3‏ .3) ؛ وجودی دینیات (٥:[٥5ع):‏ ×2 ۸0 
[ح٥اہ)‏ لندن ء ایس سی ایم پریس ؛ ۹۹۰ر ء؛ ص ۱۱ ۔ 

وہ ایضا ء ض ۱۱۹“ 

ہغے ایضا ص و ّر۔ 


۷" اقبال ریویو 


ے جس سے اس کی آزادی حصور ہ وکر رہ جاق ے ۔ ٠١‏ 

چنتا کا تیسرا رکن ”'ہبوطیت“ ہے جو وج ے انسان کے غبیر شخصی 
([08ہ :٥م٥٥ة)‏ زندگی بسر کرنۓ کی ۔ انسان دنیا میں ''افتادہ“؟“ (4110)) وجود 
ہے ۔ دنیا میں پڑ کر وہ اسے اپنا گھر ہی سمجھنے لگتا ے ۔ ابی ےمشثل 
انفرادیت کو وہ عوام کی اجتاعیت کی نظ رکر بیٹھتا ے ۔ وہ اپنی موت بھی بھول 
جاتا ے ۔ اس سے دور بھاگتا ے ۔ اسے اپنا ”'وجود براۓ مگ ہونا“ یاد 
نہیں رہتا ۔ وہ سمجھتا ے کہ موت ایک ایسا سانحہ ے جو آخر کار سب کو پیش 
آۓ گا اور جو ابھی تک اسے پیش نہیں آیا ے ۔ اس لیے فی الوقت اس کے متعلق 
سوچنے ى بھی ضرورت نہیں ۔ یہ موت کا غیرشخصی تصور ے ۔ انسان کی داغلیت 
سے اس کا کوئی تعلق نہیں ۔ لیکن بھی موت جب انسان کی داغلیت کا ترکیبی 
جز بن جاۓ تو وہ شخصی موت بن جاتی ے ۔ ایسی موت کی انسان ہر وقت توقع 
کرتا ہے اور دوڑ کر اس سے کلے ملتا ے ء خود کشی کی صورت میں نہیں ؛ بلکں 
موت کے شعور کے ساتھ جینے ؛ اہی ساری زندکی کو اس شعور کے تحت منظم 
کرےۓ اور اپنے نمام امکانات کو اس عظیم امکان سے مربوط کرنے کی شکل میں١٠‏ ۔ 


)۵( 


موت کے انسانی تصور کا دوسرا علمہردار فرانس کا دہربہ مفکر ژاں پال سارتر 
(ہ۹۰۔ ) ے۔ وہ ہائیٹڈیگر ے اس بات پر قطعی متفق ے کہ وجودیاتی حیثیت 
سے زندگی اور موت دونوں ہم رتبہ ہیں ۔ ہمیں نہ دنیا میں اپنے پھیٹنکے جاۓ پر 
کوئی اختیار ے اور نہ یہاں سے اُٹھاۓ جائۓ پر ۔ لیکن اس کے باوصف وہ ان 
دونوں کی لغویت کو حسوس نہ کر سکا ء ورنہ کم از کم موت کو وہ انسان کا 
اسان کبھی نب کہتا ۔ موت انسان کا امکان ہرگز نہیں ہو سکتی ۔ وہ اس کے 
امکانات کے دائرے سے باہر ے اور ساتھ ہی اس کے امکانات کا خاتمہ بھی ۔ انسان 
کی داغلیت ہے اس کا کوئی تعلق نہیں ۔ یہ محعض ایک خارجی صورت حال ے جس 
کا سامنا دیر سویر ہر شخص کو کرنا سے ۔ ید انسان کا امکان نہیں بلکہ اُس کی 
ایک مکن صورت حال ے جس پر اے کوئی اختیار نہیں ۔ دنیا میں پھینکے جاۓے 
کی طرح یہ بھی سر تا پا لغو ے اور لایسٔی٣۱‏ ۔ 


١وہ‏ ایف ۔ مولینا ء بحل مذکور ؛ ص ے۰٠‏ ۔ 
۲- آر ۔ گرمڑے ؛ بل مذکور ؛ ص مو ۔ 
٭ وہ جے ۔ى ۔ سارتر ؛ سحل نذکور؛ ص .م۵ ےمم ۔ 


سوت وجودی ائسئین کی نظر میں ۵" 


جس طرح موت میرا امکان نہیں ء اسی طرح میری انفرادیت ے بھی اس کا 
کوئی تعلق نہیں ۔ پائیڈیگر سمجھتا ے کہ موت ایک منفرد حقیقت ے ء کیونکہ وہ 
ایک شخص ؛ ایک فرد کی موت سے ء مرٌے کی ایک عام مثال نہیں ۔ یہ ایک ایسا 
کام ے جو کوئی دوسرا میرے لیے نریں کر سکتا ۔ پھر وہ اسی منفرد موت ہر 
وجود کی انفرادیت کی اساس رکھتا ے اور دعویٰ کرتا ے کہ اپنے اس آخری امکان 
میں چھلانگ لگا کر انسان ایک شخصی اور منفرد وجود بن جاتا ے اور یہ بھول 
جاتا ے کہ چوک انسان خود ہی موت ہے ملنے کے لیے آگے بڑھتا ے ء اس لیے 
اس آخری اسان کے ہورے ہوئۓے ہے پیشتر ہی اس کا وجود شخصی ہوتا ے 
اور منفرد ۱۴ ۔ 

ہائیڈیگر کی مذکور بالا دلیل میں مغالطہٴ دور ہی نہیں ء ابھام نیت 
(طاذہ 889) بھی ے ۔ اگر موت کو انسان کا شخصی امکان فرض کر لیا جاۓ ء 
تو واقعی کوئی شخص میرے لیے نہیں مس سکتا ۔ لیکن اس اعتبار ے تو میرا کوئی 
امکان بھی کسی دوسرے شخص کا اسان نہیں بن سکتا ۔ کوئی شخص بھی میرے 
لیے محبت نہیں کر سکتا ؛ اگر محبت ہے مراد وہ قسمیں کھانا ے جو میری اہی 
قسمیں ہیں ؛ ان جذبات کو عسوس کرٹا ے جو میرے اپنے جذبات ہیں ۔ پس حبت 
جیسی عام شۓ بھی اس طرح ے بدل ہے اور ے مثل۔ لیکن اگر میرے اعال پر 
ان کے نتائچ کے اعتبار سے غو رکیا جاۓ تو دوسرا شخص بلاشبہ وہ کامکر سکتا ے 
جو میں کرتا ہوں ۔ اگر یہ ایک عورت کو مسرت بخشنے ء اس کی آزادی یا زندگ 
کی حفاظت کرئے ؛ اس کے ساتھ گھر بسانۓے اور اس کے یھوں کا باپ بننے کا سوال 
ہے ء اگر جسے محبت کہتے ہیں ء اس ہے بھی کچھ مراد ے تو دوسرا شخص یقینا 
میری بجاۓۓ محبت کر سکتا ے اور جو کچھ محبت کے متعلق کہا گیا ے ؛ وہی 
موت کے متعلق بھی صحیح ے ۔ اگر سنا دوسروں کی ہمت بڑھانا ء ملک و مات 
کی خاطر شہید ہونا ے تو کوئی شخص بھی میری بجاۓ سس سکتا ے ۔ ہپس موت 
کسی شخصی مصفت کی حاسل نہیں ۔ لیکن بھی موت میری شخصی موت بن جاق ے 
اگر میں انے انی داخلیت کے پس منظرہیں دیکھوں ۔ میری داغلیت میری موت 
کو منفرد بناق ے نہ کہ میری موت میری داخلیت کو٭۱۔ 

0( 
ہائیڈیگر کے تصور موت پر اس نکته چینی کے بعد سارتر اپنا نظریہ' موت 


ب۶ ایضاً ء ص من ۔ 
شر۔ ایضاء سص من ۔ 


۹م ابال ریویو 


پیش کرتا ے ۔ موت اس کے نزدیک انسانی داغلیت کا جز نہیں ۔ یہ ایک سراسر لغو 
(0۲۵ا٥٥ا۵)‏ خارجی صورت حال ے ۔ اس کی لغویت کا پہلا ثبوت یہ ےکہ اس کا کوئی 
وقت مقرر نہیں ۔ وہ کبھی کسی وقت بھی آ سکتی ے ۔ اس کا آنا یقینی سہی ؛ لیکن 
وہ کب آئےۓ گی ء اس کا جھے علم نہیں ۔ پس میں اس کی توقع تو کر سکتا ہوں 
لیکن اُس کی پیش بینی یا انتظار نہیں کر سکتا٦'‏ ۔ اس کی لایعنیت اس بات سے بھی 
ظاہر ے کہ یہ میری مرضی کو نہیں دیکھتی میں اہی خوشی ہے اسے دعوت نہیں 
دے سکنا ۔ میں ملا چاہوں تو مجھے موت نہیں آتی ؛ لیکن موت جب چاے مجھے 
اہدی نیند سلا سکتی ے ۔ میں ایک عظبم مصنف بننے کے لے برسوں تیاری کرتا 
ہوں ء لیکن ایک صفحہ لکھے بغیر ہی جھے موت آ سکنی ہے ۔ موت میرے وجود 
کو انفرادیت نہیں بخشتی ۔ یہ کام تو شعور کا ے اور صرف شعور ہی کا ۔ اس کی 
مزید لغویت یہ ے کہ یہ زندگی کی دشمن ے ۔ زندی ام ے خواہش کا اور موت 
ہر خواہش کا خا مہ ۔ زندگی ے عبارت ے توقع اور موت ہ؛ ہر توتع کا انقطاع ۔ بس 
موت بپیرآ کان نہیں ء پەالٹناڑے ممام افیکانات کا خائمہ ے ۔ اس یالغویت کا حد 
یہ ے کہ اس کا تعلق مجھ ہے نہیں ء دوسرے سے ے ۔ یہ جب آق ہے تو میں 
دنیا ے رخغصت ہو جاتا ہوں ۔ نتیجتاً جب میں سرتا ہوں تو اپتے لیے نہیں ء 
دوسرے کے لیے سر‌تا ہوں ۔ موت مجھے دنیا ی ایک ٹھوس چیز بنا دبنی ے ۔ 
اور میں حض ایک ماضی ہوکر رہ جاتا ہوں ۔ مالرو ۓ ٹھیک کہا ے کہ موت زندکي 
کو تقدیر میں بدل دیّی ے ۔ جب میں سر‌تا ہوں تو دوسرا میرا سرپرست بن جاتا 
ے ۔ وہی مبری خہر گبری کرتا ے اور وہی ایک طرح میری موت کا بھی 
ذمں دار ہوتا ے ۔ وہ چاے تو مجھے یاد رکھے یا ہمیشہ کے لیے بھلا دے ۔ 
مرنا دوسروں کا تاج ہونا ء اُن کے رحم و کرم کا دست نگر ہونا اور ان کی 
بیکائگی کا شکار ہونا ے؟'۔ 

ختصر یہ کہ موت انسان کا اسان نہیں ۔ یہ اس کی ایک اٹل صورت حال سے ۔ 
یہ باہر ے ہم پر نازل ہوق ے اور ہمیں بھی باہری ایک چیز بنا دی ے۔ 
نه ہم انی خوشی ے پیدا ہوۓے ہیں اور نہ اپنی خوشی سے مرے ہیں ۔ جس 
طرح پیدا ہونا لغویت ے ٤‏ اسی طرح مرنا بھی نری لفغویت ۔ بقول ذوق : 

لائی حیات آۓےۓ ء قضا لے چلی ء چلے 
انی خوشی نہ آۓے ہ اہی خوشی چلے 
ہمہ ایضاء ص من ۔ 
2 ایضاً ء ص رم ۔ 


ہہ 


موت وجودی انسئین يی نظر میں ٤ء‏ 
)4 


ہائیڈیگر کے یہاں موت اگر اسان کی حیثیت ہے انسان کو آزادی بخشتی ے 
تو اٹل واقعیت کی حیثیت ے اس کی آزادی کی حد بھی مقرر کرق ے ۔ سارتر 
کے نزدیک موت ایک سراسر لغو خارجی صورت حال ے ؛ جس کا نە ہمیں آزادی 
بخشنے سے کوئی تعلق ے اور تہ اس کی حد مقرر کرۓ سے ۔ انی ممامتر لایعلیت 
کے ساتھ ہم پر ظاہر ہو کر یە ہمیں جملہ قیود ے آزاد کر دیٹی ے ۔ اس بات 
کو سمجھنے کے لے موت اور حدودیت )۴٦10٤١٥(‏ کا فرق سامنے رکھنا ضروری 
ے ۔ عام خیال یە ے کہ مہوت ہاری عدودیت کو ہم پر ظاہر کرق ے ۔ دوسرے 
الفاظ میں موت ہاری وجودیاق ترکیب کا جز ے اور محدودیت اس کا لازمی نتیجہ ۔ 
پائیڈیگر کا ”وجود براۓے سصگ ' کا نظریں اسی غلط فہمی پر م٭ہنی ے اور مالرو 
کا یہ دعوی بھی کہ موت ہارے وجود کو انفرادیت بەتی ے۔ ان لوگوں کا خیال 
یہ ے کہ چونکہ ہم س جااۓے ہیں ء اس لے ممحدودیت ہم پر لازم آق ے۱۸ ۔ 
حالائکی حقیقت اس کے بالکل برعکس ے ۔ موت ایک ناکہانی واقعه ے 
جس کا تعلق میری خارجی صورت حال ے ے ۔ معدودیت میرے وجود کا 
ترکیبی جز ے اور میری آزادی کی دعویدار ء بلک اس کا وجود ہی میرے آزاد 
منصوبوں پر منحصر ے ۔ پس اگر انسان غیرفانی بھی ہوتا تو بھی اس کا وجود 
عدود ہوتا ۔ لیکن حدودیت سے سارتر کی ساد کیا ے اور یہ کس طرح اسان 
کے آزاد منصوبوں سے وابستہ ے ؟ انسان سارتر کے نزدیک آپ اپنا امكان ے یا 
فیصلہ ۔ اسے اپنے آئندہ یہ ہوۓ یا وہ ہوۓ کا فیصلہ کرۓ کی مطلق آزادی 
ہے لیکن ایک اط تب یتر و اہ کچ ایک اکان کا فیصاء کر کرلک سا 
جامى بہٹا دے تو اس کے متبادل امکانات کا دروازہ ہعیشہ کے لے اس پر بند ہو 
جاتا ے ۔ مجھے کراچی جائتۓے یا نہ جاۓ کی ہوری آزادی ے ء لیکن کراچی پہنچ 
کر میں اپنے سابقه فیصلے کو بدل نہیں سکتا ۔ بس اپنے کسی ایک امن کو پورا 
کر کے انسان دراصل اپنے حدود ہوۓ کا اعلان کرتا ے ؛ اس مفہوم میں کہ 
اب اس کے متبادل امکانات پر اسے کوئی اختیار نہیں رہا ے ء وہ اس کی دسترس ے 
باہر ہو چکے ہیں ؛ اس لیے کہ پیچھے قدم آُٹھانا اس کے لیے ممکن نہیں یں 
پیچھے قدم اُٹھا سکنا ؛ زمائیت (اچاذلة٥ہ2٤)‏ کا رخ نہ موڑ سکنا ء اپنے ایک امکان 
کو پورا کر کے اس کے متبادل امکانات کا انتخاب ئہ کر سکنا آزادی کا مخصوص 
کردار ے۱۹ ۔ پس عدودیت آزادی کا لاحقہ ے ۔ یہ بیڑی غود آزادی ۓ انسان 


ہر ایضاء ص ہم ۔ ہہ ایضاء ص ومن ۔ 


۷۴۸" اقبال ریویو 


کے پیروں میں ڈاٹی سے ۔ اس ہر ایمان لاۓ بغیر وہ اپنٔی آزادی کا علم نہیں بلند 
"بات 

حدودیت کی جو تعریف اوہری گی ے اس کا انسان کے فانی ہوئۓے سے 
کوئی تعلق نہیں ۔ لیگن اگر میرا محدود ہونا میرے فانی ہونے پر منحصر نہیں ہے ؛ 
تو موت میری آزادی میں حائل نہیں ہو سکتی ۔ میری آزادی اپنی جگہ ہر مطلق 
ے اور لاعدود ۔ موت اس کی خارجی حد ہے جو یقید حیات مجھے اسر نہیں کر 
سکی ۔ وجب آفا ے تو میں دنیا میں نہیں ہوتا ۔ جھے مرے کی تو آزادی 
نہیں لیکن پھر بھی میں ایک آزاد فانی ہوں٭۴ ۔ 


(۸) 


کرکیگارڈ ے نزدیک موت ایک امکان ے جس کی اگہانیت انسان کی داخلیت 
کو پروان چڑھاتق ے اوزاائن سی یذبدٴ عمل کو فروغ دبتی 'آ)۔ پائیٹیگر کے 
یہاں یہ ایک نہایت ہی شخصی ؛ اٹل اور منفرد اءان ے جس ہر خود ہارے وجود 
کی انفرادیت کا انحصار ے ۔ ۔ارتر کے خیال میں یہ ایک سراسر لغو خارجی صورت 
حال ے جس کا نہ میری داخلیت سے کوئی تعلق ے اور نہ میرے وجود یىی 
انفرادیت ہے ۔ یں ہیں موت کے متعلق وجودی مفکرین کے خیالات ۔ آئیے اب ہم 
دیکھیں کہ اسلام کی اس بارے میں کیا راع کے 

ایللام ونیم معنوں میں پیغام عثَّل ہے ۔ لیس للانسان الا ما تیعی'؟ ۔ انسان 
کو صرف اپنے عمل ہی کا پھل ملے کا ۔ بقول اقبال : 

یہ غاک اپنی فطرت میں نہ نوری ہے نہ ناری ہے 

عمل ہر زور اسلام اور وجودیت میں قدر مشترک ے لیکن یہاں ان دونوں 
کے راستے الگ ہو جاے ہیں ۔ وجودیت جذبات کی انتہا پسندی کا فسف ے ۔ 
اسلام عقل آوَزجذبات میں توازن اور ہم آپنگی کا فا ے ۔ وہ انتہا پسندی کی مذمت 
کرتا ے اور میانہ روی کی تعام دیتا ے ۔ خیر الامور اوسطہا اس کے نزدیک 
علم و عمل کا معیار ے ۔ اس اصول کی روشنٔی میں موت اسلام کی نظر میں نہ صرف 
ایک غخارجی واقعں ے اور نہ فقط داعلی شعور ء باکہ ان دونوں انتہاؤں کا ایک کامیاب 
امتزاج ے ۔ قرآن بار بار یہ کہتا ے کہ موت ایک اٹل خارجی صورت حال سے _ 


۔۔ ایضاً ء ص ےم ۔ 
وم۔ القرآن ؛ ۵۳ ؛ ١۹‏ ۔ 


موث وجودی انسئین کی نظر ہیں ۹ء 


جس پر انسان ک وکوئی اختیار نہیں ۔ کل نفس ذائقة الموت٢‏ (ہر نفس کو موت کا 
کا مزا چکھٹا ے) ۔ ہر شخص کو دیر سویر اس صورت حال کا سامٹا کرنا ے ۔ لیکن 
اگر ایک طرف موت مستقبل میں پیش آۓ والا خارجی واقعہ ے ء تو دوسری طرف 
وہ ایک سچے مسلإان کی داخلیت کا لازمی جز بھی ے ء جس پر اس کی روحائی ترق 
یا انفرادیت کا دار و مدار ے ۔ احادیث میں آیا ے : جب مماز پڑھنے کھڑے ہو 
تو اسے انی زندگی کی آخری نماز سەجھو۔ انسان کو چاپے کہ وہ موت کو یاد 
رکھے اور پڈیوں کے ہوسیدہ ہو جاۓ کو نم بو“ولے ۲٢‏ ۔ بہت یاد کرو لذتوں کو 
کھو دینے والی چیز یعنی ہوت کو٢۲‏ ۔ ''ىوت کو یاد رکھنا“ اہے اپنی داغلیت 
کا جز بنانا ء اس کے شعور کے ساتھ جینا اور ہے اجھے اعال کا محرک بنانا ے ۔ 
ہاری داخلیت کا جڑ بن کر ہی وہ ہمیں نیکی کی ترغیب اور برائی ہے محفوظ رکھ 
سکتی ے ؛ حضوری قلب اور خلوص نیت ہے ہمکنار کر سکتی ہے جن ہر ہارے 
اعال کی قدر و قیمت کا انحصار ے ۔ ہس مہوت کا شعور ہیں حقیقی زندگی عطا 
کرتا ے جسے ہم پائیڈیگر کے الفاظ میں مصدقہ یا معتیں (118ت+۸0۱0) وجود 
کہ سکتے ہیں ۔ اس سے غفلت ہمیں دنیا کا حریص بنا دیی ے جو مترادف ہے 
غیر حقیقی زندگی بس رر کرۓ کے ۔ ہائیڈیگر ایے وجود کو غمر مصدقہ وجود کہتا 
ے ۔ حقیقی ژندگی میں ''دنیا آغرت کی کھبٹّی ے؟' ۔ غیر حقیقی زندی میں وہ آپ 
ہی اپنا مقصود بن جاق ے ۔٭وت کی یاد انسان کو ایسی زندگی بس رکرۓ سے 
باز رکھتی ے اور اے یاد دلاق ے کہ : 
جہاں ہے تیرے لیے ء تو نہیں جہاں کے لیے 


۲۔ ایضاآء ۱۳ ۱۸۵ ۔ 
+۔ مشکدٰوۃ شریف ؛ جلد اول ؛ کراچی ۴ع ١ض‏ ۱ہ۲۔ 
مب بعحل ینذکور ص یر ۔ 


اقبال ریویو 


لا اله الا اللہ 


غردی کااانگورنہاں لا الہ الا اہ 
خودی ے تیغ ء نساں لا الہ الا اقہ 
یہ دور اپنے براہم کی تلاش میں ہے 
صنم کدہ ے جہاں لا الہ الا اتہ 
کیا ے تو ۓ متاع غرور کا سودا 
فریب سود و زیاں ! لا الہ اللہ ! 
یہ مال و دولتِ دنیاء یی رشتہ و پیوند 
بتان, وہم و گاں لا الہ الا اتہ ! 
خرد ہوٹی سے زمان و مکاں ک زناری 
نہ سے زماں نہ مکاں ! لا الہ الا اللہ ! 
یں نغمہ فصل گل و لالہ کا نہیں پابند 
بہار ہو کہ خزاں لا الہ الا اللہ 
اگرچہ بت ہیں جاعت کی آستینوں میں 
سے کے کی اکنل الا ات 


خحواجہ مر درد اور ان کے افکار 


خواجہ مر درد دہلوی ہندوستان کے بارھویں صدی ہجری کی ایک مشہور 
شخصیت ہیں ۔ وہ اپنی اردو شاعری کی وجہ سے بہت معروف ہیں ؛ مگر ان کو مختلف 
علوم و فنون ء معقول و منقول اور تصوف میں بڑا کمال حاصل تھا ۔ وہ بہت بڑے 
معلم اخلاق اور مفکر تھے ۔ ان کی تصانیف کا پایہ بہت بلند ے ۔ خواجہ میر درد 
کو دوبارہ اس حیثیت سے زندہ کرۓے کی ضرورت ے ۔ 

آباو اجداد ٭ خواجہ میر درد ایک مشہور صوف خاندان سے ہیں جن کا سلسلمٴ 
نسب بارھویں واسطے ے خواجہ پہاؤالدین نقشہند' تک پہنچتا ے۔ آپ کے والد ماجد 
خواجہ مد اصر ۓ اپنے رسالب ”ہوش افزا۳ میں تحریر فرمایا ے کہ مەرے مورث 
اعلٰی خواجہ مد طاہر نقشبندی این خواجہ عوض بغاری اوائل عہد شہنشاہ اورنگ زیب 
(۱۰۹ تىس×۸ 0ھ) میں بخارا سے دہلىی تشریف لاۓ ۔ مؤلف مائر الامرا ٣‏ نے 
لکھا ے کہ ان کے جد کا نام خواجہ چد تصیر تھا -۔ مگر بلحاظ شجرۂ خاندافنی 
خواجە اصر کا بیان مستند ے ۔ غرض اورنگ زیب خواجہ طاہر کا بڑا احترام 
ملحوظ رکھتا تھا ۔ کچھ عرصے کے بعد آپ حرمین تشریف لے کئے ۔ آپ کے تین 
صاحب زادے تھے : خواجہ سید مد صالح ء خواجۂ سید مد یعقوب اور خواجہ سید 
چد فتح اللہ ۔ اول الذکر دوٹوں بھائیوں کی شادی شہزادہ ماد بخش کی لڑکیوں سے 
خود اورنگ زیب ۓ کرا دی تھی اور خواجہ سید فتح اللہ سے نواب سر بلند خاں 
نقشبندی میر بخشی کی ہمشیرہ سے کرا دی تھی ۔ انہیں خواجد فتح اللہ کے 
صاحب‌زادے غواجہ ظفر اللہ ؛ خواجہ میر درد کے جد اعجد تھے جنھیں عالمگیر کی وفات 


*٭جناب سخاوت مزا ؛کراچی کے مشہور ادیب ۔ اس مضمون میں خواجہ میر درد 
کے حالات زندی کے علاوہ ان کی ث۔ہورکتاب ”علم الکتاب“ کے چند موضوعات 
کا خلاصہ پیش کرنۓ کی کوشش کی گئی سے ۔ 

ر۔ میخانہٴ درد مؤلفہ خواجہ ناصر نذیر فراق دہلوی (مطبوعہ دہلی ۱۹۱۰) ء٤‏ 
سے ۱۸۰ 

پے ایضاء صم۔ 

ماثر الامرا جلد ۱ء ص ۳م ۔ 


-٦‏ اقبال ریویو 


کے بعد رفیع الشان ے پانزدہ صدی منصب پر تواب ظفر اللہ خاں کے خطاب کے 
ساتھ سرفراز کیا ۔ معرکہٴ لاہور میں ش۔ہزادہ رفیع الشان اور اس کی اولاد کے قتل 
کا ان کو بڑا عدمہ ہوا اور ملازست ترک کر کے سلسلہه چشتیہٴ صاہریہ ہیں حضرت 
مبراں بھیک کے مرید ہو کر خائہ نشین ہو گئے ۔ جب فرخ سیر اور جہاندار شاہ 
میں جنگ چھڑ گئی تو بابماء حضرت میراں بھیک٣‏ فرخ سیر کے پاس حاضر ہوۓ ۔ 
سادات باریءہ ۓ فرخ سیر ہے ظفر اللہ ی تعریف کی ۔ فرخ سیر نے بخشی سوم کہ 
رتبہ اور پنچ ہزاری منصب ہے نیز ظفر خاں رستم جنگ کے خطاب ہے متا زکیا ۔ جب 
فرخ سیر نے جہاندار شاہ پر فتح پائی تو ہفت ہزاری منصب اور یار ونادار رسّم جنگ 
روشن الدولہ کا خطاب عطا ہوا ۔ آپ بڑے غربا پرور تھے ء سواری ثکلتی تو 
اشرفیاں لٹاۓ ۔ 

والد ماجد : خواجہ مد ناصر پدر بزرگوار خواجہ میر درد انھیں کے فرزند تھے 
جو ۵. ۱ھ میں پیدا ہوۓ۔ انھوں ۓ اپنے جد ا جد خواجہ فتح الہ اور پدر بزرگوار 
خواجہ ظفر اللہ کے زیر عاطفت تعلیم و تربیت پائی٭ ۔ علوم ۔عقول و منتول میں تبحر 
پیدا کیا ۔ فن سپہگری کے بھی ماہر تھے ۔ آپ بعمر , م سال شاپی ملازمت میں 
منسلک ہو گۓے ۔ قرائن یہ ہیں کہ محیثیت سردار لشکر پینتیس سال تک آپئے اپنے 
فرائض بےسن و خوں انجام دے ۔ جب جداءجد اور والد ماجد نواپ روشن الدولہ کا 
انتقال ہو گیا اور ملک میں طوائف الملوک اور افراتفری پھیل گئی تو آپ کا دل 
دنیا ے سرد ہو گیا اور آبائی نسبت نقشبندی کی وجہ ے دنیا کو خبر باد کپا ۔ 
گھر بار ؛ زر و جواہر لٹا کر عبادت اا ہی اور ریافت میں شغول ہو گئے ۔ خلوت 
گزینی اور سخت ریاضت کے دوران ایک رات حضرت امام حسن٦‏ کو خواب میں 
دیکھا ۔ سات روز تک ھی سلسلہ جاری رہا اور آپ کے فیض سے کاحقد مستفید 
ہوۓ ۔ اپنا طریقہ حسب ایماء حضرت امام حسن بجاۓے حسنی کے بچدی قرار دیا 
اور حسب ارشاد حضرت ممدوح عالم ظاہری میں حضرت خواجۃ مد زببر نقشبندی> 
این خوالیہ_ حجت الَہلَير(عضوت مجدد الضرثاق ے باعاء سید سعد اق 
گلشن نقشبندی بیعت کی اور خلافت ے متاز ہوۓ ۔ 

اویسی طریقہٴ صوفیاء کرام حضرت لویس قرنی رضی اللہ عنہ ے منسوب ے ۔ 


تن میخائمٴ درد ص مر ۔ 
۵۔ ایضاء ص پں ۔ 
ہے ایضاء ص ۳۔ 


ے۔ ایضاء ص ہم ۔ 


ىا 


خواجہ میر درد اور ان کے اٹکار ۰-۰٦‏ 


حضرت اویس/ کو آنحضرت صلی اللہ علیہ وسلم سے غائبالہ عق وعبت تھی اور 
فیض و برکات نبوی ہے مستفیض ہوۓ تھے ء جو نخفی نہیں ۔ اس طرح اولیاء الله 
ے عالم روحانی میں جو بزران د:ن ے فیض حاصل کیا ے اس کو اویسی ٹسبت 
کہتے ہیں ۔ خواجں ناصر کو حضرت امام حسن ے اویسی لسبت حاصل تھی ۔ 
انھوں ۓ ہزارہا بندگان خدا کو فیض پہنچایا اور ہے ١ھ‏ میں واصل ےق ہوۓ ۹۔ 
آپ کے جانشین آپ کے فرزند حضرت خواجہ میر درد دہلوی ہوۓٔ ۔ خواجہ اصر 
عندلیب لص کرے تھے ۔ آپ کی مشہور معرکتہ اتارا ضخم تصنیف مثل حدیقہ 
حکیم سنائی اویل عندلیب ب (٣٢۱۱۵ھ)ے‏ جس کو نواب صاحب بھوپال 
ۓ طبع و شائع کرایا تھا ۔ دوسری تصانیف میں دیوان فارسی اور رسالہ ہوش افزا 
یعنی شطرنج امہ کا ڈذکر مؤلف میخائہٴ درد ےۓ کیا سے ۔ دیوان فارسی حسب 
بیان مؤلف مذکور اف ہوگیا ۔ 

الہ" عندلیب کے بعض ابواب ء علم الکتاب* مصلفہ خواجہ درد میں موجود 
ہیں ۔ یز حضرت عندلیب نے بعض مصنوعات بھی امجاد کی تھیں مثا5 غیمہٴ رواں ء 
خائہٴ رواں جام ء پلنگ سفری ء شمع ے دہع ء لواۓ دی وغبرہ ۔ آپ کے مزار 
پ رکتبے کے ساتھ یہ رباعی بھی کندہ ے : 

عحہوب خدا خواجں مد ناصر ‏ حق راہ نما خواجہ مچد ناصر 
ہادی وشفیع ودستگیر ہمہہا در ہر دوسرأا خواجہ چد ناصر 

مؤاف میخانہ ۓ ب×ض ملفوظات ”'جرعات“' کے نام سے ثق لکے ہیں ۔ دو ایک یں 
ہیں :لالحق کہنا کٹر ضرور ہے مگر االحق کہنے سے تکفیر لا نہیں آی کیولک 
لفظ حق باطل کے مقابلے میں ے ؛ وحدۃة الوجود کا قائل ایک گروہ'' عبت کے 
غلبہ مل ہمں اوست کہتا ے مثلا انالیی ء ان کو جذوب سمجھو وغیرہ ۔ 

واج مبر درد خواجہ درد بتارخ ۹ر ذیقعدہ م٠‏ ,ھ عالم وجود میں 
آۓ ۔ انا جان ۓ ان کا نام بطور تذاول غواجە میر رکھا اور جب ہوش سنبھالا 
تو معلوم یہ ہوتا ے الم کے عرادف لنظ درد بطاور تخاص تجویز کیا ۔ اور بھی نام 
نانااماحب کے عطیہ ہیں ث3 نورالناصر ء ابن الامام ء درد حبیب وغیرہ ۔ بیا نکیا جاتا 
ے کہ آپ طفلی ہی میں بلیل ہزار داستاں تھے اور آپ کا دل تجلیات الٰہی کا سکز 
تھا۔ تیرہ سال کی عمر میں دروس مروجہ عری و نارسی کی تکمیل کی ۔ فارسی علم 


رہ میخائہٴ“ درد ص ہم ۔ہو۔ 
و علم الکتاب ؛ مصنفہ خواجں مر درد ؛ مطبوعہ دہلی ء ص ۹ 
وہ میخانہٴ درد ء٤‏ ص ہ٢۱۔‏ 


۵ اقبال ریویو 


و ادب کچھ دنوں علامہ خاں آرزو (سراج الدین علی خاں) ے حاصل کیا اور 
مولوی دولت ہے مثنوی مولانا روم کے دقائق سے ہہرہ اندوز ہوۓ ۔ ہندی موسیقی 
میں بھی کال سہارت پیدا کی ۔ کتب پندی اور سنسکرت متعلقہ کبت موسیٹی مطالعه 
کیں ۔ سروں کے نام نوک زبان تھے ۔ بقول مصحفی١٠‏ ابتدا میں سہاہی پیشہ تھے ۔ 
بعمر رم سال فتبری اختیاری جب کہ ان کے والد ماجد نے تقریباً ؛ہم,ھ۲' میں 
امارت کو غیر باد کر کے درویشی کو ترجیح دی تھی ۔ اپنے والد ماجد کے ہاتھ 
پر اویسیں طریقدٴ مچدی میں بیعت ہوۓ ؛ یز آپ کا طریقہ مجددید نقشبندیہ تھا ۔ 
آپ ۓے اپنے والد ماجد کی زندگی ہی میں شعر گوئی اور تصنیف و تالیف کا سلسله 
شروع فرىا دیا تھا - آپ کے والد ماجد آپ کی تحریر اور نکات معارف کو سن کر باغ 
باغ ہو جایا کرے تھے ۔ عالم باب ہی میں آپ پر وجد و حال کا غلبہ رہا کرتا 
تھا ۔ هَلهَٰ علم الکتاب میں ایک جگہ فرماۓ بطا: 


”'در اوائل حال کہ حقیقت توحید وجودی بشرح و بسط تمام مکشوف گشتہ 
بود و حالت وحدت و اتاد بقتوت شمام بر قاب استیلا داشت و کیفیت عرفانی شدت 
جوانی خود ظاہر میکرد دراں پنکام ااکثر اشعار ہے اختیار مشعر بر ہمیں مذاق از طبع 
ثاتص سرمی ژد چنائچہ رباعی اول ایں وارد موزوں در ہہاں ایام شدہ و ہمرنک 
شعرے و بندوب۔ت شاءری و لطایف و ظرائف ایں فن و تناسب الفاظ و معئی یای 
در موزوں‌کردن سمضعون بستن مداغلت و مشارکت دارد و ہمہ اشعار مطابق معتقدات 
شاعر بودن ضرور ٹیست و در ہر شعر مسئلہ منقی بر آوردن واجپ ئں۔ الخ“ 

اس سے پت چلتا ے کہ آپ پہلے فارسی شعر کہا کرۓے تھے اور قرینہ یہ رے 
کب آپ کا فارسی دیوان وے 1-.۸,ھ نک مرتب ہو چکا تھا ۔ چنانجں آپ ۓ 
انی رباعیات فارسی کی شرح صحیفہ واردات کے نام ہے لکھی ے ۔ اس وقت آپ 
کی عمر تقریباً تیس سال تھی ۔ 

اغلاق و اعادات۱۳ اور اشغال : آپ نہایت خلیق ء مٹکسر المزاج ؛ خود دارء 
غیور اور قائع تھے ۔کسی امیر کےگھر جانا بسندکرۓ تھے نہ کسی دولتمند کے حتٰی 
کہ بادشاہء وقت کا آنا بھی بسند نہ تھا ۔ توکل کا یں حال تھا کہ آپ کو فاقہ کشی 


ر۔ تذکرۂ ہندی مطبوعہ و تارخ ادب اردو از سکسینہ ۔ 
٦‏ ۔ میخان درد ء ص مم ۔یک ہزار ویک صد و چند سال لکھا ے ۔ 
۳ہ میخانہ درد ٤ص‏ و۳۹ ومر۔ہ 


خواجہ میر درد اور ان کے اٹکار ۵ 


منظور تھی کسی کے در پر نہ جھکے ۔ بادشاہ یا کسی امیر کی طرف سے خوان آاۓ 
پریا کسی کے ی کہ پ رکہ غیب سے خوان آۓ ہیں مسجد کے مسافروں کو تقسم 
فرما دیتے ء کبھی اپنی صاحبزادی کے اصرار پر قبول کر لیتے ۔ آپ کے تقدس ک 
دور دور شہرت تھی ۔ آپ کی مجلسوں میں علاء فضلا اور مشائخ کا مجمع رہتا تھا ۔ 
شاہ عالم بادشاہ وقت ۓے ملنے کی بہت آرزو کی ۔ کبھی آیا بھ یکرتا تھا مگر آپ ے 
فرمایا کہ آپ کے آۓ سے نفس موٹا ہوتا ے ء تکلیف ئە فرمائیے ۔ ایک مرتبە بلا 
دعوت کے شاہ عالم تشریف لاۓ ۔ پیر میں درد کی وجہ ے پاؤں پھیلا دئے ۔ آپ 
ۓ اس کو آداب مجلس کے خلاف سجھا اور بیبای ے فرمایا : پبر میں درد تھا 
تو کیوں زحمت فرمائی ۔ 

اہل کال مشہرر شعرا میں مرزا سودا١'‏ ہے آپ کے قریبی مراسم تھے ۔ 
جب طوائف الملوق اور غلفشار کی وج سے لوگ دہلی چھوڑ کر جاۓ لگے 
تو آپ اس ہے مطلق پریشان نہیں ہوۓ اور دہلی ہی میں جے رے۱ ۔ مرزا سودا 
جاۓ لگے تو ان کو بھی روکاء جس کا ذکر سودا ے ابنی ایک رباعی میں 
کیا ہے : 
کرتا ہو ںکہیں جاۓ کا جس وقت میں عزم درد آن کے سودا سرے پکڑے ے قدم 
زیادہ تر والد ماجد کی درکاہ پر حاضری دیتے ء جاروب کشی درگاہ پسند تھی ۔ 

اپنے مقامات اور مراتب کے متعاق فرمایا کہ جامعیت دی کی مام نسبتیں 
میری ذات میں جع ہیں ۔ دین کے حدود کا لحاظ رکھتا ہوں ۔ سیادت طرفین ہے 
بہرہ یاب ہوں ء بقول صوفیا کرام ولایت آدم و داؤد حاصل ے ۔ حضرت ابراہم 
ےۓ آتش غضب بجھا دی ۔ حضرت اساعیل نے نفس کے گلے ہر چھری پھیر دی ۔ 
رسول اللہ کی ذات میں مجھے فنا کر دیا گیا ۔ پانھوں وقت کی نماز پڑھتے ۔اس کے بعد 
اپنے حجرے میں تنہا دریاۓ وحدت میں مستغرق رہتے ء تعویذ گنڈوں ہے احتراز 
کرے ۔ آپ کے مشاعرے بھی مشہور تھے ۔ باکمال شعرا ء میر و سوداء سوزو نغاں 
وغبرہ شریک ہوتے ۔ نن موسیقی کے مظاہرے ہوے ء جلس ساع بھی گرم رہتی ۔ 
میاں فیروز خاں اپنے زساۓ کے زبردست ماہر موستی ابی موسقی کے کالات ے 
عفلوظ کرتے ۔ 


یہ فرماۓ کہ میں نغمہ و سرود کو فاسقوں اور فاجروں کی طرح نہیں سنتا 


م و۔ سودا ء مؤلفہ شیخ چاند ء ص وہ ء مطبوعہ کراچی ۔ 
- میخانہ*“ ڈرڈ ٢‏ ضس و۹ رہ 


٦ھ‏ اقبال ریویو 


ہوں جو معشوقان مجازی کے فریفتہ اور ان کی چشم نرگسیں پر فریفتہ ہوۓ 
ہیں اور نہ صوفیوں کی طرح مغلوب الحال ہو جاتا ہوں ۔ راگ اور موسیقی ریاضی 
کی ایک “پر میوہ شاخ ے١٦۔‏ 

معاصرین میں سرزا مظہر جان جاناں ء اہ ولی الہ حدث دہاوی تھے ۔ 
مولانا فخر الدین کلیم الامی>' کبھی کبھی آپ کے پاس تشریف لایا کرے تھے ۔ 

ونات : آپ ےۓ ایک مر تہب فرمایا تھا کہ میری موت لاعلمی میں نہ ہوی ۔ 
جھے سرنے سے پل آگاہ کیا جاۓ کا ۔ چنانچں ہرم شعبان ور ,ھ کو آپ ۓ 
انی رحلت کی اطلاع دی (شمع حفل) ۔ فہنایا کہ بقدیر اہی حسن اتفاق ے 
میری تصانیف کے ەسودات مکمل ہوگۓ ۔ ۹۹ ,ھ۱۸ کو اسی شہر میں میں دئیا 
سے رخصت ہو جاؤں گا ۔ چنانچں آپ نے وصیت فرمائی کہ میرے بھائی مبر اثر 
ڈیرے چا نشین ہوں گے ۔ اس کے بعد مبرا لخلغ گر فقایاء اظاصر النتخاص 
بس الم ہوکا ء اور مم صفر ۹ ۱ ,:ھ کو بوقت صبح صادق بەمر ہہ سال واصل 
بحق ہوۓ - بجالت نزع آپ کی زبان پر یہ مصرع جاری تھا : 

درد ہم جاتے ہیں اور چھوڑے اثر جائۓے ہیں۹ ' 
سزار پر تاریخ ولادت و وفات کندہ ے اور حسب ذیل رباعی بھی : 
خورشید ضمیر خواجە مر درد است ہم بدر منپر خواجب مر درد است 
ہم میر و فقبر خواجہ میر درد استك ہم مرشد و پیر خواجہ میْردرد است 

تصنیفات ٠‏ ۔ رساله اسرار الصلواة ۔ ۔ نالہٴ درد (.۴0۹,ھ) ٴ٢‏ ۔ ب۔ آہ سرد 
(+۹وںھ) ۔م۔ سوز دل ۔ و۔ درد دل ۔ پ۔ شمع محفل (ن .و۱ ؛ھ) ۔ے۔ حرمت غنا 
ہ۔ واقعات درد (ہے0۱ھ) ۔ و۔ غلم الکتاب (شرح صحیفہ واردات درد) (تصئیف 
۹١-.ہ۱۱ھ)‏ ۔ ۰ دیوان فارعی (مطبوعہ .۳٠ھ‏ دہلی) ۔ ر ر۔ دیوان اُردو 
مطبوعبں معہ مقدمہ مولانا حبیب الرحن شروانی (نظامی پریس بدایوں) ۔ الہٴ درد 
میں رمم نالہاۓغ درد : اسی طرح آہ سرد میں رس آیںء درد دل میں رم 
درد ء اور شمع محفل میں مم نور بلحاظ لفظ اصر بدر خود التزام رکھا ے ان 


٦-۔‏ میخانہٴ درد ء ص ۹-۔ 

ےرہ ایضاء ص فموہر۔ 

او ا ایضاً ء مہم ۔ 

ور۔ دیوان اردو ء سرتبہ حبیب الرحان خاں نشروانی ء ص ہ ۔ 

نالهٴ درد و آہ سرد وغیرہ وجب بیان حبیب الرحان خاں شروانی 
طبع و شائع ہو چکی ہیں ۔ مقدمہ دیوان درد (اُردو) مطبوعہ ص+۹ر ء ص م ۔ 


خواجہ سیر درد اور ان کے افکار 7 


میں شرح صعیفہ واردات درد الموسوم ہہ علم الکتاب ٣٣‏ ضخم تصنیف ے جس کو 
نواب نور الحمن خاں خلف علامہ صدیق حسن خال نے سنہ تصنیف ے ایکسوگیارہ 
سال بعد .۱۳ھ میں بڑے اہتام سے مطبع انصاری دہنی ہے طبع اور شائع کرایا 
تھا جس میں حکمم مولوی میر شاہجہاں کاسلی کی عالالم تقریظ شامل ے ۔ 

علم الکتاب ایک بجر ذخار ے ۔ ایکسو گیارہ وارداتِ گویا فصول ہر مشتمل 
ے اور ہر فصل ایک جامع لفظ براعت استہلال سے شروع ہوتا ے ۔ اس میں آپ 
ے دو سو بائیس فارسی رباعیات کی شرح لکھی ے اور پر فصل کے اول و آغر 
میں ایک ایک رباعی ثقل فرسائی ے ۔ رباعیات کی ایسی مدلل ضخم شرح شاید 
ہی ہو ۔ ہم ال اس تصنیف کے ختاف پہلوؤں پر روشنی ڈالتے ہیں ۔ 

احاطہ وجود ؛ قرب کی کیفیت بیان کرتے ہوۓ کہتے ہیں ٣٢‏ کہ حق سبحاله 
ہر مغلوق سے زیادہ نزدیک ے ء کوئی چیز او رکوٹی شخص اس ے زیادہ قریی 
نہیں ے ۔ حق سبحانہ تعالی جو نسبت رکھتا ے وہ ایسی ہے کم خود ئے 
کی ذات نے بھی زیادہ وہ شۓ سے قریب ے ۔ اقربیت کی اس لسبت کا ماخذ 
کلام اللہ کی ی۔ آیت ے : محن اقرب الیں من حبل الورید (ہم رگ جان سے بھی 
زیادہ قریب ہیں) ۔ خود قرب کی لسبت یہ آیت بھی ے : اذا سٹلک ءبادی عنی فانی قریب 
(اے میرے بندے جب تو بجھ سے سوال کرتا ے تو میں تجھ ے یقینی طور پر 
نزدیک ہو جاتا ہوں) ۔ ان سبتوں کا علم اور عرفان قرب و اقربیت کے ان مقامات ہے 
مشرف ہوۓے پر موقوف ے ء جو تقرب اہی کے مراتب ہیں ء جن سے ید معلوم 
ہوتا ے کہ قرب کی دو قسمیں ہیں : ایک تو قرب وجوبی ے اور دوسرا قرب 
اسکانی ۔ قرب وجوب کی فسبت <حق ہے خلق کی طرف ے اور قرب امکانی کی خاق ہے 
حق کی طرف مسبت کا نام ہے ۔ قرب وجوںی وہ نسبت ے جو حق تعاللٰی کو تمام 
موجودات ممکنہ سے حاصل ے ۔ متذکرۂ صدر آیات شریف یعنی نحن اقرب اور انی 
قریب در اصل اسی قرب کی خبر دیتے ہیں جو سب کے ساتھ ہر وقت اور بالالتزام 
موجود ہے ۔ جہاں تک قرب اکا کا تعلق ے ء وہ ایسا تعلق ے جو بندے 
کا اپنے رب کے ساتھ ہوتا رے اور عذءاً ہوتا ے ء؛ چنانچہ آیت ؛'واسجد و اقترب؟“ 
کے الفاظ سے بھی ظاہر ہوتا سے ۔ یہ قرب ممکن بعض کو بحد وسعت اور دوسروں 
کو نہیں ۔ دراصل یں مرتیں عبودیت ہے مختص ے ؛ اس لیے حق تعاللٰی کے بندوں 
کے لے قرب وجوی ہے زیادہ ائع ء مغید اور انضل ے ۔ یز یہ قرب ان کی 


ہہ میخالب درد ص ہپےرہ 
إں۔ علم الکتاب ؛ صس ہورم ۔ 


۵۸ اتبال ریویو 


خوبیوں میں داخل ہو جاتا ے جو کالات رحای میں سے ہے ۔ قرب وجوی تو 
پر شجر و حجر کو حاصل ہے تو اس ہے پھر انسان کو کیا اتیاز ے ؟ 
جب قرب وجوبی کے ساتھ قرب اسکانی بھی میسر ہو تو دوسروں کو جو قرب 
میسر ہے ؛ اس سے کہیں زیادہ حق تعالبٰی سے انکا قرب ہوتا ے اور یں ”ہم و 
بحبونہ'' کے صرتبہ ہے سر فراز اور رضی اللہ عنہم و رضوا عنی کے شرف ے مشرف 
ہو جاے ہیں ۔ 

اس قرب کے سراتب بندوں میں استعداد ء ملک ء غبرات اور ادراک کے 
تفاوت سے بہت ہیں ۔ جب ید اپنے کال کو پہنچ جاتا ے تو قرب وجوٹی کے 
مثل ہو جاتا ے ء پھر اس کے زوال کا خدشہ نہیں وہتا ء خواء حالت خواب ہو یا 
بیداری ء قبض ہو یا بسظ ؛ اضطرار ہو یا سکون ء صحت ہو یا سض ء زندػ ہو 
یا موت ؛ غرض کسی حالت میں اس میں ضعف نہیں آتا ۔ قرب کا یں استقلال 
کمالات ئبویہ میں ے ے ۔ قرب ولابت میں یہ استقامت نہیں ہوا کرقی ۔ حقیقت یہ 
ے کہ یہ قوی نسبت انبباء علیں السلام کے ساتھ موقوف ے اور وہ معزول 
ہوۓ وا ی ہستیاں نہیں ہیں ۔ بیچارے اولیاء الله٢٣‏ تو عزل ونصب کے خطرات ے 
پر وقت دو چار ہیں ۔ چنانچہ ان کی نسبت وہ استواری اور استحعام نہیں ہوتا ۔ 
ولایت انی کن میں مریدی اور اخلاص کی نسبت سے : ان المخلصین عالی 
خطر عظیم (تحقی قکہ مخلص لوگ بڑے غطرے میں ہیں) ۔ اس ہے متفارق بالات 
ثبوت کی نسبت سرادی اور اجتباء (ہعندیدگ) ے ۔ اہ تعاللی فرماتا ے : 
واللہ یجتبی من عبادہ من یشاء (اللہ تعالٰی اپنے بندوں میں ے جس کو پاہتا 
ے پسند کر ىیتا ے) ۔ اس وجب سے اس نسبت میں زوال کا خطرہ نہیں ے ۔ 
دوسری نمبت جس میں اولیاء آنے ہیں ء وہ تغیر سے خا ی نہیں ۔ اس کی بناء 
اغلاص ے اور بندہ سر تا سر تغیر پذیر ے ۔ حق تعالٰی فرماتا ے : ان القہ لا 
یغبر ما بقوم حتیل یغیروا ما بانفسہم (تحقیق اللہ تعالی کسی قوم کی حالت کو 
نہیں بدلتا جب تک کہ وہ بذاتہ خود کو نہ بدلے) ۔ یں حکم اہل مریدیت کے حق 
میں اور ان کی تغیر پذیری کے بارے میں ے ۔ وہ اپنے تغیر و تبدل کو حق تعالٰی 
کی طرف منسوب کرے ہیں ؛ کیونکہ ایک طرف کے تغیر سے طرفین کی حالت میں 
تغبر ہو جاتا ے ۔ اہل حق جو سرادی (نسبت) رکھتے ہیں ؛ وہ ہمیشہ اپنے مرید 
حقیقی کی حایت کے سایہ میں ہیں ؛ کیوٹنکہ خداۓ تعالی فرماتا ے : انی بخاف 
الذی المرسلون ۔ 


+ہ۔ علم الکتاب ؛ ص ےہ٦٠‏ ؛ مطبوعہ ۔ 


خواجہ مبر درد اور ان کے افکار ۹ 


جاننا چاہیے کہ بارگاہ اقدس ہے مقرب بندوں کا قرب دو طرح پر ہوتا ے٢۲‏ : 
ایک کسبی جو کسب و سلوک کی راہ طے کرنۓۓ سے نصیب ہوتا ے ۔ چنا چہ 
ایسا قرب عام اولیاء اللہ اور ایسے سالکین کو جن کا ابھی ساوک اتمام ۓے حاصل 
ہو جاتا ے ۔ یہ مقرب اشغال و اذکار کی مداومت اور تصورات و تخیلات کی تصحیح 
ہے مشروط ے ء اور ارادی افعال و قوت فکر ہے متعلق ے ۔ قرب کی دوسری 
قسم وہ ہے جو غیر کسبی ے ۔ یہ حضرات انبیاء ے خصوص ے اور اس 
کے لیے کسی ریات کی ضرورت نہیں ہوق ۔ ان میں ے پر ایک کی پھر دو دو 
قسمیں ہیں ۔ چنانچہ قرب کسبی کی ایک قسم کسب تفکری ے جو تنہا علم و 
معرفت ؛ جودتا ذہن اور قوت عقل کی وج سے حاصل ہوق ے ۔ اس کا فائدہ یہ 
ے کہ یہ لطیف کیفیتوں اور توجں کے لائق احوال مثلاٌ وحدت کا کثرت میں 
مطالعہ ء نیز مرقیہ اطلاق کا حصول ء اضافات اور اعتبارات کی نف وغیرہ ہے 
گزر جانۓے کا ذریعہ بن جاتی ہے ۔ اس کے وسیلے ہے تعینات پر سے نظر بلند ہو 
جاق ے ۔ قرب کسبی کی دوسری قسم قرب تذکری ے ۔ یں تصفیم* قاب ء 
ریاضت اور جاہدات ے حاصل ہوتا ے ۔ ان رباممتوں اور مجاہدوں میں عجیب عجیب 
مکاشفات اور احوال نادر مثا نوری و صوری تبلیات ؛ قبلىی فعلی و تلی مفاق, اور 
قلب کا ماسوئل سے پاک صاف ہونا اور اس ذات برتر و اعلىی کی توجہ وغیرہ 
ے مستفیض ہوۓ لگتا ے ۔ اگر قربت عروجی کیفیات کا باعث ہو اور التہ تعالئی 
کے مرتبیں جمع سے واردات نازل ہونۓ لگیں تو اس ہے مقام جمع کا پتہ چلٹا 
ے اوریە قرب قرآنی کہلاتا ے ۔ اگر وہ نزولی کیفیات ہے مستفیض ے اور اس 
کے قلب پر صرقبد فرق ہے ء جو حق تعاللی کا مرتبہٴ صفات ے ء واردات صادر ہو 
رہی ہیں؛ تو یں مقام مرتبںٴ جمع کے بعد فرق کہلاتا ے جو قرب فرقانی ہے 
موسوم ے ۔ 

اگر قزپ قرآتی لقن ملکید یعنی فرشتوں کے توسط ہے حاصل ہو تو یہ 
قرب قدوسی ے لیکن اگر ایسا قرب تصفیہ قاب کی وجہ ے ے تو یہ قرب 
قدسی ے ۔ اگر قرب فرقانی خلوقات پر حق تعاللٰی کی شہادت دینے والا ے تو یہ 
قرب حکم ہے اور اگر خاق کی طرف ہے حق کی جانب اشارات کا کاشف ے تو یہ 
قرب متشابہ ے ۔ 

حق تعاللٰی اپنے کال ظہور ی وجى ہے بلا کسی تشبد کے نظروں ہے 
پوشیدہ ہو گیا ہے ۔ اس کی مثال یہ ے کہ شعاعوں کی شدت کی وجہ ے خود 


ہمہ علم الکتاب ؛ ص ےہر ۔ 


۰۰ اقبال ریویو 


آفتاب (قرص آفتاب) پر ؛ کثرت تلیات کے باعث ہاری نظریں نہیں بڑتیں ء اس 
لیے وہ باری تعالٰی نظر نہیں آتا ۔ چنانجہ شدت ظہور کی وجہ سے وہ بالکل پوشیدہ 
ہو گیا ے اور ظاہر میں تو وہی ے جو باطن میں ے ء بتول حق سجائد تعالی : 
هو الظاھر و الباطن (وہ ظاہر ے اور باطن ے) ۔ 
خواجہ میر درد ۓ علم اور وجود میں فرق کرۓے ہوۓ یہ لکتہ ارشاد 
فرہایا کہ حق سبحاذہ تعاللی اپنے علم میں قریب ے کر بلحاظ وجود اقرب سے ۔ 
اس ی دلیل انھوں ۓ ی۔ دی ے کہ علم تو ایک صفت ے جو موصوف سے 
ظاہر ہوق ے جب کە موجود میں سواۓ ”وچود' کے اور کچھ نہیں ۔ بقول 
سبحانہ تعاللی : ان اللہ بکل شُبٔی عیط ر(ے شک اللہ ہر شے پر ےیط ے) ۔ 
چنانچں ج و کچھ موجود ے وہ حضرت وجود کے احاطہ٥۲‏ ہے باہر نہیں اور 
شۓ اس کے ظہور (شہادت) ی وجہ ے شہود میں آى نے بموجب آیہ کریہ : 
و اللہ علی کل شئی شہید (اور اللہ ے شک ہر شۓ ہر گواہ ے).ے, اوہر کی آیت 
ے یں ساد ے کہ حق تعالٔی ہر ایک ثۓ کے ساتھ جو موجود ے گویا اوس 
پر حیط ے ؛ کیونکہ لفظ موجود وجودی اسم مفعول ے اور جو چیز معرض وجود 
میں آتی سے مع اپنے ظاہر اور باطن کے احاطہٴ وجود میں دال ہے جس طرح 
کہ موجودیت + وجود کے ضمن میں موجود ے ۔ موجودیت کا ظہور بھی ظہور 
وجود کے ضمن میں ے اور فطرت وجود کے ظہور (شہادت) کی وج سے تام 
سشہودات عالم ظہور میں آےۓے ہیں ۔ اسی لے حکاء ے وجود کو بدیہی اولول 
کہا ے ۔ چنانچہ مدرک اول وہی ے اور جمام موجودات کا وجود اسی سے بے ؛ 
جیسا کہ اوہر گزرا ۔ دجود بدیہی اول ے ۔ بدبھی اس کو کہتے ہیں جس کے 
علم کے لیے کسی ذلیل ی ضرورت نہ ہو اور نظری وہ ے جس کى شناخت دلیل 
لے ہوک سچ پوچھنے تو وجود کو بدیہی کہنا بھی الفاظ کی کوتاہ دای ہے ۔ 
خود بداہت کا ہونا وجود سے ے اور اسی ہے ظاہر ہوئی ے ۔ ہداہت وجود ک 
صفت ہے جو اپنے موصوف سے قائم اور ظاہر ے ۔ اس لیے وجود ایک اس بھی 
ے جو عتاج دلیل نہیں ۔ جس طرح کہ نور سب ہے پلے نظر آتا ے ؛ پھر ہر کے 
بعد میں اسی کے ظہور کے تمەت دکھائی دیتی ے ء اسی لیے وجود کا ہلے ادراک 
ہوتا ے اور پھر اس کے ضمن میں موجودہ چیز کی ماپیت کا “تد چلتا ے ۔ لیکن 
قوت مدرکہ پر مظاہر کا پردہ پڑ جاتا ے اور وہ ہہلے دکھائی دینے وا ی حقیقت 
سے غفلت میں پڑ جاتی ے ۔ خود نور کے ادراک میں بھی جی ہوتا سے ۔ 


۵م علم الکتاب ؛ سص ۱۹۸ ۔ 


خواجہ میر درد اور ان کے انکار ۹۱ 


خواجہ ىعر درد ۓ دقت نظر سے مسٹاد ”انا“ ے بث کی ے اور اس کو 
بھی انھوں ۓ ایک لسبت ہے تعبیر کیا ے۔ کت ہیں کہ انانیت سے سراد شعور 
ہی ے ء انا اثثینیت کا منشاء ء دوئی اور غیریت ے اور یہ شعور ہستی یا انا 
کے ساتھ ے ۔ ہستی کا علم ایک سرتبہ سے اور یہ دوسرا صرتبں ے ۔ اس میں 
ائثینیت ہے ۔ پھلا مر تبیہ عض ذات ے جو عین وجود ء عین علم ء عین ساعت 
اور عین بصر ہے ۔ یں صرقید ثانی ”انا کے مرتبہ؟“ ہے بہت ارفع و اعلٰی ے ء 
یہ احدیت بحت ے ء اس میں کسی دوئی یا اثثینیت کی گنجائش نہیں ۔ 

مرتبدٴ ثانی جس کا مر تبہ اثثینیت ے ؛ قالحقیقت اہٹی کن میں علم ے 
معروف ے ؛ تاکہ معلوم علم کی صورت ہے معرض وجود میں آۓ ۔ یں صفت 
کہ مراتب میں داغل ے اور اسی اثثیلیت کے مفہوم کو متقدمین نے وحدت 
سے تعببر کرکے کثرت کا منشاء بیان کیا سے اور اس ہے جو مغائثرت ہوتیق ے 
اس کا نام کثرت رکھا ہے اور اس کو اجال (ہنشاء) ک تفصیل قرار دیا ے 
اور کثرت کو موہوم اور وحدت کو موجود ہانتے ہیں ۔ اس کی مثال شعلہٴ جوالہ 
ے جو بظاہر ایک دائرہ معلوم ہوتا ے مگر وہ صرف ایک نقطہ (شعاہ) ہوتا ے 
جو رفتار یق شدت کی وجہ ہے دائرہ نظر آتا ے۔ اسی طرح وہ وجود ایک وحدت 
ے جو مراتب کثرت میں ظہور پذیر ہوق سے ۔ چونکە وحدت اور کثرت کا 
قریبی تعلق ے اس لیے وحدت کثرت میں او رکثرت وحدت میں جلوہ کر 
نظر آی ے ۔ 

خواجہ میر درد فرماے ہیں کہ جس طرح وجود حق سبحالہ واحد اور یکتا 
ے باوجود اس کے کہ اس کا موجودات عالم میں ختلف نوعیت ے ظہور 
ے مگر موجودات پر وجود کا اطلاق نیں کیا جا سکتا ۔ اسی طرح اس کا بختار 
ہونا بھی اس کا ایک اختیار سے جو اپنے مظاہر میں موجودات کے اختیار ی 
صورت ے جلوہ گر ہوا ے اور یہ اختیارات موجودات کے اختیارات میں داخل 
نہیں ہیں ۔ حق سبحانہ تعالئی اپنے اختیارے جو کچھ چاہتا ے پیدا کرتا ے 
اور جو بات خبر ہے متعلق ہوتی ے اس کو اختیار کر لیتا ے ۔ اللہ تعالٰی 
شرکت سے پاک ہے ۔ کلام اہی کے اصل الفاظ یہ ہیں : و ربک بخلق مایشاء 
و بختار ماکان لہم الخیرۃ ء سبحان اللہ ع| یشرکون ۔ ان اختیارات مجازی کے رکھنے 
والوں کے اعال اور ان کے نتایج کی ذند داری انھیں پر ے جو نختار حقیعی کے 
مفعول کی حیثیت رکھتے ہیں اور انھیں کی طرف منسوب کے جاۓ ہیں ۔ اللہ تعاللی 
فرماتا ہے : لایسٹل ع| ینعل و ہم بسئلون اور جو اشخاص اپنی کورانہ عقل 
ک٥‏ نجاۓے ہیں ؛ انھوں ۓے موجودات کو بھی خود وجودات سمجھ رکھا ے ۔ 


۲ اقبال ریویو 


اگر وہ یہکہیں کہ بغیرات کو بھی اختیارات حاصل ہیں تو یہ چیز ان ک کوڑمغزی 
پر ولااقت کرق ۲٢۵‏ ۔ 

اسی طرح اگر وہ اپنےاختیار اعتباری کو بھی اپنی طرف منسوب کر لیں تو بجا 
ے اور اگر وجود حقیقی کو مدنظر رکھ کر اختیار حقیقی کو بھی اسی سے متعلق 
کر دیں تو یں بھی بالکل جائز ے ء.اس لیے کہ ہر جگہ اسی وحدت حقیقی کا جلوہ 
ے اور یں کثرت جو نظر آی ے وہ سمھارے توہم سے زیادہ کوئی اور چیز نہیں ۔ 
وہی ایک وجود حق جلوہ گر ے ء خواہ کسی رنگ میں جلوہ گر ہو ۔ رباعی 
خواجد میر درد 

از شادی وغم ہر چہ در امتاں شمری از واہھہٴ حضرت انساں شمری 
در باغ ظہور چوں گلت آوردند خواہی دلریش خواہ خنداں شمری 

کہتے ہیں کہ شادی اور غم موہوم اور اعتباری ے ۔ حق تعالٰی کی عنایت 
ہے جم اس چمن ہیں ایک لہلہاۓے ہوۓ پھول کی طرح عالم وجود میں آے 
ہو اور ہست 'ما دکھائی دیتے ہو مگر اصل میں موجود تو وہی ے جس کو وجود 
کہتے ہیں ۔ ان اعتبارات موہوم کا صرف نام ہی نام ے جن کو مھارے علم میں سمو 
دیا گیا ے ۔ چنانوہ ی لفسہ پھول ود بخود موجود ے ؛ نہ تو وہ کھلکھلا کر پنس 
رہا ے اور تہ دلریش ے ۔ اس لیے اگر اس کو چاک چاک ہوے کے اعتبار سے 
غم دیدہ تصور کیا جاۓٔ تویە بھی جایز ے اور اگر شگفتگی کے لحاظ سے 
کھلکھلاتا ہوا کہا جاۓ تو یہ بھی بجا اور درست ے ۔ غرض رباعی مذکورہ میں 
خواجہ میر درد ۓ پھول کی چاک دامانی اور شکفتگی کی جو مثال پیش فرسائی ہے 
وہ جبر اور اختیار کے مبحث کے اعتبار ے لہایت مناسب اور حسب حال ے جس 
ے اس کا بھی پتە چلتا ے کہ در حقیقت حق تعالی کو ایسا ہی اختیار حاصل 
ے۶ جو بی نہیں اور وہ تمام افعال میں جلوہ گر ے ۔ اس لیے اگر مازاً ان 
افعال کو بندوں کی طرف منسوب کیا جاےۓے تو وہ بھی درست سے اوز اصل 
حقیقت کے لحاظ ے ان افعال کو حق تعالہٰی کی طرف منسوب کریں تو اس سے 
بھی کوئی قباحت لازم نہیں آتی اور اس کے نتاخ اختیار پر نظر رکھے والے یا اس 
کے اختیار کرے والے کے گان کے مطابق مترتب ہوں گے ۔ بقول حدیث نبوی : 
انا عندالظن عبدی ى ء فلیظن بی ماشاء> ۳ (میں تو اپنے بندہ کے گان سے بھی 


پم۔ علم الکتاب ء ےم ۔ 
ے ٢۔‏ علم الکتاب ء؛ صضص ہےس۳ء 


خواجہ میر درد اور ان کے افکار ٦‏ 


قریب ہوں ؛ جو وہ چاہتا ے وہی ہو جاتا ے) ۔ یہ وہم انسافی ک اسی شرآکت 
کی وج سے ے جو اس کے علم ہے متعاق ے ۔ اسی لحاظ سے اس کو ظن و گان 
سے تعبیر کیا گیا ے کیونکە بندوں کا علم اصلى معنوں میں علم نہیں بلکہ 
گان ے ء ان کے معلومات گان سے کم نہیں اور ان کے معتبرات موہومات کی 
حیثیت رکھتے ہیں ؛ حقیقی علم تو حق تعاللی کا ے ء معلومات اسی بزرگ و برتر 
وسیع النظر ذات یق علمی صورتیں ہیں اور جس کو وہ بقول خود : علمناء من لدنا 
علا جس کو اس علم سے نواڑنا چاہتا ے نوازتا ے ۔ اس سے ہہرہ اندوز ہوۓ کے 
بعد ایک عارف اپنے وہم و گان سے آزاد ہو جاتا ے ۔ اس منزل میں اس کا گن اس 
کے حق میں علم الیقین کے درجں پر پہنج جاتا ے ؛ شک و تردد اس کے دل سے 
کافور ہو جاتا ے ۔ غرض ہر چیز کا فرق و امتیاز۸٢‏ علم ہی ے کیا جا سکتا ے ۔ 

القم تعاللی نے رق و امتیا زکرۓ کی صلاحیت انسان کے اغتیار :ۓگ ہاتھون 
میں رکھی ے ۔ اس لیے قوت ممیزہ ۓے انعال نیک و بد کی تہمت کا ہر شخص کو 
ذمہ دار قرار دے دیا ے ۔ چونکہ اختیار ایک فعل بالارادہ ے اور ارادہ کا علم 
امتیاڑ سے متعلق ے ء اسی بناء پر عنان اختیار استیاز کے ہاتھ میں ے ۔ چونکە 
ممام اضافات کو ممیز کرنے وا ی چیز قوت امتیاز۹٢‏ سے ء اس لے افعال کے 
اضافت کی ٹسبت کو مشخص کرنا قوت امتیاز کے سبرد کر دیا گیا ۔ اس 
طرح فاعلان مجازی کے افعال کی نسبت کو ”'تہمت“ کےلفظ ے تعبیر کیا گیا 
تاکە یں معلوم ہو جاۓ کہ یہ لوگ فی الواقعی مجازی اغتیار رکھتے ہیں ۔ 
اغختیار حقیقی سے ان کو کوئی تعلق نہیں ۔ وحدت ال ہی فی الحقیقت نہ تو کثرت 
کے توہم کا باعث ہوئی اور نہ ان کے دماغی توازن کے افتشار اور تفرقہ کا 
سبب بنی بلکە خود انْ کے حقائق ممکنہ جن کا تعلق مر تب کثرت سے ے ؛ اس واحد 
حقیقی کے م تبہٴ باطنیت کو اپنے آئینوں میں کثرت کی شکل میں دیکھ کر پریشان 
ہو گئے اور اپنے مرتبہٴ انفس ی حیثیت کو گرفتاری کے جال میں پھنسا دیا 
اور ابی دوبینی کے نقص کی وجب ے اپنے اختیارات کا مشاہدہ کیا کرے ہیں 
اور ایک ہی فرد حقیقی کا اغتیار ان کی نظروں میں نہیں بھاتا ۔ اختیار حق تعالٰی کی 
ذات ہی ہے ختص سے جو اس کی قدرت کاملہ ے اور حق جل شانہ کے مقدورات 
میں مضمر ہوئۓے کی وج ے نظروں ے پوشیدہ ہی رہتا ے ء جس طرح کہ اس 
واحد حقیقی کا وجود موجودات میں دائر و سائر ہوۓ کے باعث اس طرح نخفی ہو 


علم الکتاب ء؛ ضص ہے مطبوعم ۔ 
۹ء۔ علم الکتابء ص ےم مطبوعد ۔ 


َْ‌ اقبال ریویو 


گیا ے کہ وہ نظر ہی نہیں آتا ۔ وجود حق تو ایک ہی ے اور اس کا اختیار 
بھی ایک ے ء جو اس کے سوا کسی اور کو حاصل نہیں ۔ قوت میزہ نے ہر 
شخص کے اختیار کو متفرق امتیازات ہے ظاہر کرکے اس کو اسی شخص سے 
مسوب کر دیا ے اور ان کو ےشار تشخصات کی صورت میں لاتعداد بنا دیا 
سے ؛ لکہ علم کثرت کا مبدا ے ۔ چونکہ بادی النظر میں ہر شخص کے تەڈخص 
ذاتی کا نہج بلحاظ جزیت عالیحدہ ے اس لے پر شخص اہنے اپنےخاص تشخص ے 
منسوب ہو گیا اور اس تشخص سے اس کو ایک لسبت پیدا ہو گئی ۔ جس قدر بھی 
اختیار اگ ر کسی شخص میں موجود ے تو وہ مجازاً اسی شخص کا حصہ ے ۔ چنانچہ 
شطریخ کی بازی میں اگر تم غور کرو تو معلوم ہوکا کہ ہر سہرہ کی چال 'بجحازی 
اعتبار سے اسی سہرہ کی طرف منسوب کی جاق ے اگرچه درحقیقت سہروں کی 
چال شاطر کے افعال پر موقوف ے ۔ مکر شطربج کی اصطلاح میں یہ کہا جاتا رے 
کہ ہاتھی کک چال یہ ے اور گھوڑا اس طارح چلتا ے ء بادشاہ قلاں گھر میں آ گیا 
اور وزیر فلاں گھر میں جاۓ والا ے اور ان کی چالوں کی حرکات یعنی کسی 
سہرہ کا پٹ جانا یا اس کو مقید کر دینا عض ایک اعتباری فعل ہوتا ے ۔ !سی 
طرح بدوسری قسم کی اضافتیں انھیں اعتباری فاعلوں کی طرف منسوب کی جاتی ہیں 
اور یہ کہا جاتا ے کہ گھوڑا پٹ گیا اور بادشاء زد میں آ گیا ء وزیر کا گھر بند 
ے على بذا القیاس ۔ اس قسم کے اعتباری اسور کی لنسبت مہروں کی طرف 
کی جاق ہے اور غاطر کی 5ا۵1 اغاتی لس کوک را بوق سے .آور وہ پالکل 
الگ تھلگ متصور ہوتا ے ۔ صفات جلا لی اور جا ی کی مثال بعینہ دو شاطروں کے 
مائند ے اور شطریخ کے سہرے ان کے مظاہر ہیں اور کائنات گویا ایک بساط 
شطریمخ ے ۔ ظاہر کی فراوانی یا کمی کی وجہ ہے سصفت جلال کی بازی کو غلبہ 
ہو جاتا ے اور کبھی جال کو تفوق حاصل ہو جاتا ے ۔ 

غرض خواجہ مبر درد ے اس خصوص میں اپّی سمام تقری رکا نتیجہ اور خلاصہ 
بیان فرمایا ے ء بعنی جبر و اختیار کے مسشلہ میں ارادہ ء فعل اور اختیار اور ایجاب 
کے صحیح مفہوم کے بعد حقائق وجوب اور امکان کے متعاق جوکچھ عقل اور نقاق ثابت 
ہوا ے اور عرفان اور تحقیق کی رو ہے منکشف ہوا ے وہ ی۔ ے کہ اختیار حقیقی 
حق سبحانە کو حاصل ے جو "مام خیرات یعی صاحب اختیار اور مقتدر افراد میں 
دایر و سایر ے اور اس کا اغتیار سب پر غالب ے ‏ بدلیل آیة کریہ : واللہ الپ 
علىی اسہ و یفعل مایشاء و یحکم ما یرید ۔ اختیار جازی ہے اس کے بندے بھی 
بہرہ ووہیں ء اگر ایسا ه ہو تو دنیا میں ان کے اعال نیک واہد کی باز پرس کوئی 
معنی نہیں رکھتی اور نہ آخرت میں حساب و کتاب + عدل و انصاف کا سوال 


خواجہ میں درد اور ان کے افکار ٦ٰ‏ 


باق رہ سکتا ے ۔ بہرحال اختیار کے اعتراف اور اس کے مقابلہ میں ے اختیاری 
بھی موجود ے اور اختیار کے اقرار میں جبر کا ہوا لازمی ے ۔ اس لے بقول 
امام جعفر صادق لا جبر ولا قدرلکن اس بین الامرین (یعنی لہ عض جبر ے 
اور ئہ صرف قدر بلکە جبر بھی ے اور قدر بھی) ۔ 

اس مبحث کی حقیقت اور مقصد وہی ے ؛ جس طرح کہ بعض ہباحث میں 
ضدین کے سلب سے متعلق متنازعات پیدا ہو جایا کرتے ہیں ۔ چنانچہ ہارے علاء 
کرام ۓ ذات اور صفات الٰہی کے متعاق فرمایا ے کہ وہ نہ تو عین ذات ہیں 
اور نہ غیر ذات ہی ہیں ۔ ایسی صورت میں چار احتالات پیدا ہو جاے ہیں : 
پہلی چیز ان دونوں اعتبارات کی نمی کرنا کب وہ نه تو ایسا ے اور نہ ویسا 
ے ۔ دوسرے یہ کم ان دونوں امور کے اثبات نے یعنی ایسا بھی ے اور وبسا 
بھی ے ایک قسم کا فائدہ حاصل ہو جاتا ے ۔ تیسرا حتال یہ ے کەہ کسی 
چیز کا اثبات تو ایک وجہ ے اور دوسری چیز کا اثبات کسی اور طرح سے ہو جاتا 
ے ۔ چوتھا احتال یں ے کہ ایک حیثیت سے تو ایک چیز کا اثبات اور دوسری 
صورت سے دوسری چیز کی نآئی کی جاۓ یعنی ایک وجب ے تو ایسا ے اور 
دوسری حیثیت سے ایسا نہیں ے ۔ غرض نہ تو صرف جبر ہی ے اور نم معض 
اختیار ے۔ اس کا مطلب یہ ہوا کم ان اعتبارات اور اضافات کی کچھ حیثیت نہیں 
بلک وہی ایک نفس حقیقت ان تشمام چیزوں میں شامل سے ۔ اس مام قضے کا نتیجه 
یں ہوا کد ”اس بین الامین““ یعنی ایک ہی اختیار ء دونوں اعتبارات میں شال 
اور دایر وسائر ہے ۔ نیز مرتبہ مجازی اور اعتبازی میں "مام بجازی اور اعتباری 
دونوں اسور جموعی طور پر ثابت ہیں اور ہر ایک کی حیئیت کے لحاظ سے ہر 
ایک کا حکم علیحدہ ے یعنی ایک وجە سے اختیار اور دوسری وجب سے جمر 
ثابت ےٴ 

خلاصہ یہ کہ تمام موجودات کا ظہور حق سبحائہ تعاللٰی کی ایک رحمت عام 
ہے ۔ اکر تم ہریہ راز منکشف ہو جائۓ تو یہ کہنا ؛ اللہ تعاللی کی نعمتوں کا 
کوئی حد و حساب نہیں اور ہ ان کا شمار کرنا انسان کے بس کی بات ے۔ اس فقرے 
سے بھی نتیجه ہی اخذ ہوتا ے کہ اختیار حقیقی اللہ تعاللٰی ہی کے لیے سزاوار 
ے اور جو کچھ اس کائنات میں وجود پذیر ہوا ے ء وہ سب حق تعالٰی کی 
مثیت پر مبی ہے ۔ جب آتمھارے دل میں قضاے الہٰہی ہر راضی رہنے کی 
عادت راسخ ہو جاۓ اور تمام افعال ال ہی کی خوبیاں حم میں مشہود ہوۓ 
لگیں اور حبت و ولایت کا رشتہ حق تعالٰی کے ساتھ مضبوط ہو جاۓ تو یں 
سب تمھارے لیے باغ و ہہار اور خوشی و مسرت کا سبب بن جاۓ گا ۔تم غود 


۹٦‏ اقبال ریویو 


اپنے حق میں حق تعالٰی کی ےار نعمتوں کو اپنی آنکھوں سے دیکھ لو گے 
جس کا احاطہ اممکن ے ۔ اگر تم خود ہی اپنے نفس پر ظلم کرو تو پھر اس کا 
علاج ہی کیا ے اور اس کی رحمت کو غضب تصور کرو گے تو تم گویا خود 
ہی دہکتی ہوئی آگ میں کود پڑے یا کانٹوں میں الجھ کر رہ گۓ ۔ کبھی تم کو 
اس کے شکوہ اور شکایت سے چھٹکارا حاصل نہ ہوکا ۔ چنا چں خداۓ تعالی فرماتا 
ے ولا یزید الظالمین الا خسارا (یعّی ان ظالموں کو سواۓ خسارے کے اور 
کچھ حاصل نہ ہوگا) ۔ 


تذکرہ شعرائے کشمیر 











مرزا بچد اصلح 
یں تذکرہ مچد شاہ بادشاہ کے زماۓ میں لکھا گیا ۔ لیکن مدت 
تک نظرون ہے اوجھل تھا ۔ سید حسام الدین راشدی ۓ اس 
کو کال خوی و جان نشانی ے ایٹٹ کیا ے ۔ 


صفحات مہہ ء دہیز کاغذ انڈکس مع مقدمہ قیمت . روے 


تذکرہ شعرائے کشمیر 


مر لبد ع سید حسام الدین رائدی بش اول تا چہارم 





تذکرہ شعرائۓےۓ کشمەر یی چاروں جلدیں جن میں ۷(نی))؛) 
ے ؛”'ی؟' تک کے شعراء کا تفصیلىی تذکرہ موجود ے ۔ ایک 
نایاب تحقیقی مجموعہ جو پاکستان میں اہی قسم کی پہلی چیز ے ۔ 


سائز: .+×۹ء لہ قیمت ق جلد : .ےم روے 


اقبال اکادمی ۔‫ کراچی 





مٹنوی رومی میں ”طفل وکودک“ ک تمثیلات 


خواجہ عبدالحمید یزدانیق* 


تانگرید ابر کی غندد چمن تانگرید طفل کی جوشد لین 

ممثیل کے معنی مثل اور مثال لاۓ کے ہیں اور ابل فن کے نزدیک یہ 
استعارہ کے متعلقات میں ے ے ۔ بقول صاحبِ سراة الشعر تمثیل در اصل ایک 
قسم کی سکب تشبیں ے جو تشبیہ کے درجہ سے بڑھتّی ہوئی دلیل یا تاکید دلیل 
کے درجد پر پہنچ گئی ے ۔ مولانا شبلی کے لغفوں میں ہم یہ کہہیں گے کہ 
شاعر بہلے تو کوئی دعویٰ کرتا ے پھر اس کو واضح یا ثابت کرتۓ کے لیے کوئی 
شاعرانہ دلیل پیش کرتا ے' ۔ 

تصوف و عرفان کے بیشٹر مسئلے خامے دقیق اور عوام کی سمجھ سے بالا 
ہیں ء اور اگرچہ بعض علإ ۓے ان کی وضاحت کی ے لیکن اس ے عحض خواص ہی 
مستفید ہو سکے ۔ عارف روم اس بات ہے بخوبی آگاہ تھے ء اس لیے انھوں ے 
الاہیات و تصوف کے ختلف مسائل کو سپل اور عام فہم انداز میں پیش کرۓ کے 
لیے تمثیل کا سپارا لیا ۔ چناتچە تمام مثنوی میں قصد کہائی کا انداز چھایا ہوا ے ۔ 
مولانا ے ء بقول شبلی ء ان لوگوں کو جو روکھے پھیکے علمی مضامین پڑھنے کی 
زحمت گوارا نہیں کرتے؛ قصے اور لطائف کی چاٹ ے اس طرف متوجە کیا٢‏ ۔ 

رومی پہلے ایک دعویل کرتے ہیں ء پھر منطتی طور پر اس کی عصداتقت ہر 
بعث کرۓے ہیں ۔ اس کے بعد اکثر جگہوں پر انسانی زندگی کے واتعات روزسەہ 
کو جمع کرے اپنے دعوے کو تجربای دلیل کے طور ہر پیش کرتے ہیں ۔ کئی 
مواقع پر احادیث نبوی اور آیات قرآن حمید لاے ہیں جن ے ان کے دعوے کو 
تقویت ہنچتی ے ۔ اس کے بعد تمام بحث سے ایک نتیجد تب کرتے ہیں جس 
ہے ان کا مقصد عوام کی اصلاح و درسی ہوتا ے ۔ اس مختصر سی تمہید کے بعد 
میں اصلمو ضوع کی طرف آتا ہوں ۔ 

مولانا اۓ شنوی میں سیٹکڑوں مقامات پر ؛ 'طفل وکودک'“ کے الفاظ 


*٭خواجہ عبدالحمید یزدانی ء استاد ادبیات فارسی ء گورنمنٹ کالج لاہور - 
وہ ساة الشعراز عبدالرحان صفحہص ہم درم ۔ 
ہہ سوانیخ مولوی روم سطبوعہ سجاد پبلشرز صفحہ ہہ ۔ 


۹۸ اقبال ردیویو 


استعال کیۓ ۰ہیں اور اگر مثنوی کا بالاستیعاب مطالعہ کیا جاۓ تو یقیناً اور بھی 
زیادہ مقامات پر یہ الفاظ انی کیفیات کے ساتھ ملی گے مرے اندازے کے مطابق 
اوسطاً پر تیسرے چوتھے صفحے پر یا تو یہوں کی کوئی ثال آ گئی ے یا ویے 
کسی رنگ میں ان کا ذکر ے اور کئی ایک کہانیاں ایسی دی ہیں جن کا اہم 
کردار ہی بجچں ے٣‏ ۔ 

جیسا کہ اوپر پیان ہوا مولانا ے اپنے فلسفیائه عقائد و عیالات یک تبلیغ 
کے لیے سب ے مؤثر اور سب سے آسان پیرایہٴ اظہار (بمئیل) اختیار کیا ے 
لیکن اور شعرا' کے بر عکس انھوں نے ممثیلیں عام زندگی سے اخذ کی ہیں ؛ مث5 
کلیلہ و دمنه* کی طرح جانوروں اور پرندوں کی تمثیلات بلکہ اس ہے بھی بڑھکر ایے 
ماحول میں سے کہانیاں لی ہیں جو ہر انسان کا دیکھا بھالا ماحول ے ء یع یکھریلو 
ماحول اور پھر ابلاغ عقائد و فلسفہ کو مزید آسان کرۓ اور زیادہ سے زیادہ لوگوں 


م۔ چند ایک یە ہیں : ایک بہودی بادشاہ کا ایک مومتہ کے بچے کو آگ 
میں ڈالنا ۔ ایک بچے کا اپنے باپ کے تابوت کے ساسنے رونا ۔ بچوں اور استاد کی 
کہانی جس میں بے استاد کو بیاری کے شک میں ڈالتے ہیں ۔ ایک بجے کا اودان 
میں پھنس جانا اور اس کی ماں کا حضرت علی کے پاس آنا ۔ حضور بی کرم صلعم 
کے یچین کا واقعہ جب آپ مائی حلیمد ہے بچھڑ گۓے تھے ۔ بچوں کا ایک شخص کو 
دیکھ کر ڈر جانا ۔ ایک کائر کا حضور صلعم کو آزماۓ کے لے اپنا شیر خوار 
چں آپ* کے پاس لانا اور بے کا بول پڑنا ۔ شیخ بہلول کا یجوں کے ساتھ کھیل 
کود ہیں مصروف رہتا ۔ حضرت موسول ي ولادت ہر فرعون کا بی اسرائیل کی 
زچہ عورتوں کو اکٹھا کرنا ۔ خدا تعالیٰ کا عزرائیل سے پوچھنا کہ تجھے جان قبض 
کرے وقت کس پر سب ہے زیادہ رحم آیا اور رسب سے آخر میں وہ تمئیل جس 
میں ماں بے کی گفتگو ے . . : وغیرہ ۔ 

م۔ بعض بوربی شعرا ۓ بھی اس انداز کو اپنایا ے لیکن اس میں وہ 
مولانا کا سا رنگ نہ پیدا کر سکے ۔ مثا ایڈمٹڈ سپنسر (۲ :ہ0٤57‏ ۵4 ) لے 
فیئری کوئین کی ممثیل میں لفظی تصویریں تو کھینچی ہیں لیکن کردار اور واقعات 
ایسے ہیں جو عام زندگی میں نہیں پاۓ جاتے ۔ اسی طرح 0080 100 ۓے 
بھی اہی تاب نثر ؛٭٭۶ع٥۲‏ 10ع اط میں مشیلی انداز میں بڑے الجھے 
ہوۓ کردار پیش کے ہیں ء ایسے کردار جو مذہب و عقائد ی گمبھیر نضا میں 
دھندلا گئے ہیں ۔ 

ی۔ دفتر دوم میں مولانا فرماتے ہیں : ۱ 

ایں کلیلں و دسنں جملہ افثریست ورنہ ک با زاغ لکلک را سبست 
ای برادر قصہ چوں ہیانہ ایست معنی اندر وی بمان دائی ایست 


مثنوی روسی میں ”طفل و کودک““ کی ممثیلات ۹ 


تک پہنچاۓ کے لیے اس ساحول کے ایک طرح سے عور یعنی ہے٦‏ کو انی 
ممئیلوں کا زیادہ تر سکز بنایا ے ۔ 

سولانا بچوں کی ممثیلات اس کثرت سے کیوں لاۓ ہیں؟ اس کا جواب ان 
تمثیلات کے تجزے سے مخوبی واضح ہو جاتا ے ۔ میرے خیال میں سولانا کوبچوں 
سے بہت ہی زیادہ رغبت و محبت تھی جس کا انھوں ۓ جہاں عملی اظہارکیا ہوا وہاں 
اپنے اشعار میں بھی وہ کسی نہ کسی رنگ میں بچوں کا ذکر کے بغیر نە رہ سکے ء 
اس لیے کہ انسان کا میلان طبع جس چیز کی طرف زیادہ ہوتا ے اسی کا وہ بکثرت 
اظہار کرتا ے ۔ مشثنوی میں بچوں کا اس قدر ذکر دیکھ کر فقط یہ کە کر آگے نہیں 
گزرا جا سکتا کە یہ سب کچھ مولانا ۓ ےض مواد کے حصول کی خاطر کیا ے ء 
اس کا ضرور کوئی پس منظر ہو کا ۔ اہل تحقیق کو مولانا کے اس پہلو پر روشنی 
ڈالنا چاہیے ۔ 

ہہر حال سولانا ۓے بچوں کی نقسیات کا گہرا مطالعب کیا ے ۔ بچوں کی 
معصومیت ؛ ان کی شرارتیں ؛ کھیل کود ء ے فکری ء ان میں موقع و مصلحت کے 
مطابق بات کرے کی سمجھ نہ ہونا اور اسی سبب سے اکثر دوسرولں کے سامنے اپنے 
ہی گھر والوں کا بھانڈا پھوڑ دینا ء ہر وقت کھائۓ پینے کی ٹکر میں رہنا ء دوسروں 
کی نقل ٴتارنا ء کسی لالچ پر مکتب جانا وغیرہ ؛ غرض ان کے ہر پر پہلو کو لیا 
ے اور اپنے عقاید و فاسفہ کو عام فہم بناۓ کی خاطر ان کی ممثیلات کا سہارا 
ڈھونڈا اور مثنوی کے لے اچھا خاصا سواد فراہم کیا ے ۔ 

چوں کی معصومیت اور ان کے لوح دل کی پاکیزی ے وەے حد متاثر ہی ںکہ 
ہی صفات اپل اللہ کی ہیں ۔ ان کے دل ہر قسم کی ریاکاری اور مکر و فریب ے 
پاک ہوتۓے ہیں ۔ بے کی معصومیت اور لوح دل کی پاکیزگ کو اختیاری ئہ سہی 
بہر طور معصومیت تو ے ۔ اس کے ساتھ ہی مولانا کی ایک مقامات پر ”'طفل و 
کودک؟' کو نایختگی و نادانی ؛ طالب دئیا اور آخرت سے ے ہروا انسان کی علامت 
کے طور پر لائے ہیں ۔ 


وہ ورڈزورتھ بھی اذا8؛:101:1 ٥ہ 0٥‏ میں بے کی مئیل لایا ے جس 
میں اس ۓ بجے کے ذریعے ایک خاص فلسفے کا اظہار کیا ے ۔ لیکن اس میں اس 
کی توجد نہ تو بجے کی شوخیوں پر ے ء نب سادگی پر اور نب اس کی کمزوریوں 
پر ء بلکە وہ بجے کو انسانوں کا ہیرو ثابت کرتا اور اس ے بھی بڑھ کر اے پیغمبر 
کے لقب ہے پکارتا ے اور کہتا ے کہ معمر لوگ مام کے تمام اندے ہیں اور اگر 
کوئی دیکھنے وا لی آنکھ ے تو وہ صرف مجے کی ے ۔ اور اس طرح ورڈزورتھ ذہین 
ناقدین کے خیال کے مطابق حقیقت سے دور چلا کیا ے ۔ 


7-- اتبال ریویو 


جب تک بچہ نہ روۓ ماں اے دودھ نہیں دی ۔ اس کا یں رونا اس قدر 
مؤثر ہوتا ے کہ ماں ضروری سے ضروری دھندا بھی چھو ڑکر اس کی طرف متوجہ 
ہو جاتی ے ۔ یا جب مجے کو بھوک لگی ہو تو خود ماں کا دودھ جوش مارۓ 
لگتا ے ۔ چونکہ ”'حضور <حق گریہ و زاری“' مولانا کا غخاص موضوع ے اور ان 
کے مطابق یں گناہوں کی یخشش کا ہہتربن وسیلہ ے ء اس لیے وہ جگد جگہ اس کا 
ذک رر کرتے ہیں اور اس میں جہاں بھی موقع ملتا ے بہی ”'بجے کے روے اور 
ماں کے دودمجچچوو6ی متیل لاے ہیں "للا طرح بے کے رونے یا اسے 
بھوک لگنے پر ماں کا دودھ جوش ماررۓ لگنا ے ء اسی طرح رحمت ایزدی بھی 
اس سوقع کی تلاش میں رہتی ے کہ کب کوئی اس کے حضور گریہ و زاری کرے 
اور اللہ جل جلالہ اے بہانە بنا کر اس انسان کو ابی ے پایاں بخشش سے نواز 
ڈے ےر کایا کی مامتا ء محبت و شفقت کی معراج ے ۔ اللہ تعالبی کو اپنے خاص 
بندوں ہے جو لگا ے ء سولانا اسے ماں کی مامتا سے تشبید دیتے اور اسی ہب ہے 
اولیاء الله کو ”اطفال حقە' کے نام سے یاد کرے ہیں ۔ 
اب یہاں ان ختاف مقامات کا ذکر کیا جاتا رے جہاں مولانا ۓ ۂۃ'طفل 
و کودک“ کی ممئیلات ء بجز دو ایک تکرار کے > ہر مر تبد نۓ انداز اور انوکھے 
زاوے ہے پیش کی ہیں ۔ ان ممثیلات کو پورے طور ہر سمجھنے کے لیے ختصر 
الفاظ میں کہانی کا سیاق و سباق دے دیا ے لیکن بعض ایک جگہ طوالت سے 
بونے کے لے عض عاوان پر ہی اکتفا کیا نے ۔ 
دفتر اول(شعر ہہ ببعد) میں ایک جگہ حضرت موسٰی اور فرعونق ساحروں 
کے درمیان معجزے اور سحر کے مقابلے کا ڈذکر ے ۔ ساحر شکست کھا جاے اور 
حضرت موسی کی تعظیم کرتے ہیں ۔ مولانا فرماے ہیں کہ موسٗی نے ساحروں کی 
تعظیم خرید ی اور ساحروں ے چونکہ ان کی قدر نہ پہچانی اس لے اس جرم میں اپنے 
دنت و پا کھو بیٹوے ۔ اب یہاں مولانا جو فلسفہ بیان کرنا چاہتے ہیں ؛ اے بجوں 
ہی کی تمثیل میں پیش کرے ہیں : 
کودک اول چون بزاید شیر نوش مدق خامش بود او جملہ کوش 
مدق سیایاش لب.ٗ دوغتن ‏ ً از سخنگوبان سخن آموختن 
تا نالوزد نگوید عصد یق ور بگوید حثو گوید بی غی 
ور نباشد گوش ”تی قی؟؟ میکند خویشتن را گنگ کیٹی میکند 
کر اصلىی کش نبود آغاز گوش َ لال باشد ی کند در لطق جوش 
دفتر اول شعر مم بیعد ہی میں ایک مقام پر ''اپنا حال اور مستی چھپانی 
چاہیے؟“؟' کے بیان میں مرماے ہیں کہ ”'حکم بردہ؟“ کے الفاظ سن اور وہ یہ 


مثنوی رومی میں ”'طفل ‏ وکودک'“ کی تمثیلات ۱ء 


کہ ''سر وہیں رکھو جہاں شراب بی ے؟ٴ> ۔ اس انداز میں سست میخوار اور بچوں 
کا ذکر کر کے تمثیل کا رغ دوسری جانب موڑ دیتے ہیں ۔ جہاں انھیں یہ کہنا 
مقصود ے کہ اہل دنیا ہوا و ہوس کے غلام ہیں ء اس ہوا وہوس اور لہو و لمب 
سے صرف الہ والے محفوظ ہیں ء اس بنا پر دنیا کے طالب بے ہیں جو کھیل کود 
میں مصروف ہیں اور اہل اللہ بالغ کہ اپنی عاقبت و آخرت کی طرف متوجہ ہیں : 
خلق اطفالند ء؛ جز مست خدا لومہتٹ بالغ جز رہیده از ہوا 
گفت ''دنیا لعب و لہواست و شا کودکید“؟ و رات فرماید خدا 
ازلعب پبیرون نرقتی ء کودکی - ہب زکات روح کی باشی زک 
جنگ خالقان ہمچو جنگ کودکان ‏ جملہ بی معی وی مغزو مہان 
ہمچو طفلان جملہ تان دامن سوار گوشہٴ دامن گروفتہ اسب وار 


دفٹر دومشعر ۲ع ببعد میں شیخ احمد خضروید کی کہانی ے جس کا اہم 
کرداز ایک '*کودک؟' ہی ے ۔ اس کہانی میں مولانا کودک کی ییجاۓ کسی بالغ 
کو بھ یکردار بنا سکتے تھے لیکن چونکہ انھیں یہ دکھانا مقصود تھا کہ مجے کی گریں 
و زاری سے قدرت خداوندی بہت جلد جوش میں آ جاق ے اس لیے اس میں اہم 
کردار بے ہی کو بنایا ۔ دومرے اسی ممثیل کا سہارا لے کر انھیں اپنے سصسغوب 
فلسفہ' گریہ و زار یکو بھی عام فہم اور مؤثر طریقے سے پی شکرنا تھا ۔ حلوا قروش 
بچے کو جب حلوے کے دام نہیں ملتے تو وہ ڈرتا ے کہ اگر خا ی ہاتھ گیا تو 
استاد اسے بری طرح پیٹ گا ۔ اس خیال سے وہ روۓ لگتا ے الہ کے حضور 
میں انسان کا اسی طرح کا رونا اور گریہ و زاری ؛ جو خوف اور ڈر کے سبب ہو ء 
رحمت ایزدی کو جوش میں لاے کا بہترین وسیلہ ے ۔ اب ذرا شیخ اور کودک 
حلوا فروش کی ممئیل ملاحظہ ہو شیخ احمد خضرویہ ابی سخاوت ے سب 


ے۔ حکم بردہ ۔ حکمم سنائی ۔ لکھنؤ ء کانہور اور لاہور ایڈیشنوں میں ”'حکم 
پردہ““ ے اور اس کی عجیب عجیب شرحیں دی ہیں ۔ لیکن میرے پیش نظر جو 
ایرانی ایڈیشن رہا ے (آفسٹ بخط سید حسن میر غانی) اس میں بردہ ب کے ساتھ 
ے ۔ بہرحال سنائی کا شعر اس طرح ے : 

بر ندار از مقام ستّی پی سر بانجا بنہ کہ خوردی می 
(صوالہ مفتاح العلوم شرح مولانا روم مطبوعد لاہور دفئر اول حصہ چو تھا صفحد 
٣‏ ۔ پبراہن یوسمی مطبوعہ لکھنؤ جلد اول صفحہ ۹۰ء) 
سولانا کا شعر اس طرح ہے : 
بشنو الفاظ حکم ہردۂ سر ہ|نجانں کہ بادہ خوردۂ 


27 اقبال ریویو 


ہغیشہ مقروض رہتے ہیں ۔ ایک موتع ہر ان کے قرض غواہ تقاضا کرےۓے آے اور 
انھیں برا بھلا کہتے ہیں ۔ اسی انا میں : 
کودی حلوہ ز برون بائگ زد لاف ملوا بر امید دانگ زد 
شیخ اپنے غادموں کو اشارہ کرے ہیں کہ اس ے حلوا خرید کر قرض غواہوں 
کو کھلا دو تاکہ وہ کچھ دیر کے لیے مجھے ”'تلخی““ ہے نہ دیکھیں ۔ خادم بھاؤ 
تا ؤ کر کے حلوے کا تھال اس چھوکرے سے لے لیتا اور قرض خواہوں کو کھلا 
دیتا ے ۔ پھر : 
چون طبق خا یىی شد آن کودک ستد ‏ گفت ”دینارم بدہ ای “پر خرد“ : 
اس پر شیخ کمہتے ہیں پیسا کہاں ؟ میں تو پہلے ہی مقروض ہوں اور سوے عدم 
جا رہا ہوں ۔ یە سن کر : ٠‏ 
کودک از غم زدطبق را بر زین الد و گریہ بر آورد و حنین 
الہ میکرد و نغان و ہا ی ہای کی مرابشکستہ بودی ہر دوپای 
کاشکی من گرد لخن گشتمی ‏ ہر در این خالقد نگذشتمی 
پھر وہ بجچہ : 
پیش شیخ آمد کہ ای شیخ درشت تو یقین دان کەه سا آستا بکشت 
گر بر استا زوم. دست ‏ مّی او سا بکشد ء اجازت می دہی ؟ 
اپ وہ قرض خواہ بھی اٹھے اور شیخ کو ڈانٹنے لگے کہ تم ے ایک تو ہارا روپیہ 
دہایا اور اب اس بے پر یں ظلم ۔ آخ رکس لیے ؟ غرض : 
تانماز دیگر آن کودک گریست - شیخ دیدہ بست و بر وی نگریمت 
شیخ ےۓ ایک ہی خاموشی اختیارکر لی اورکسی کے طعن و تشئیع کی پروا نکی ۔ 
مماز دیگر کے وقت ایک خادم ایک ڈھکا ہوا طبق لاتا ے کہ فلاں صاحب نے 
بھیجا ے ۔ اس میں چار سو دیتار علیحدہ اور آدھا دینار ورق میں لپٹا ہوا علیحدہ 
ے ۔ حاضرین یہ منظر دیکھ کر اہے شیخ کی کرامت ہر محمول کرے اور کہتے 
ہیں کہ ہم سے سخت حاقت ہوئی ے ء ہمیں معاف فرمائے ۔ شیخ انھیں معاف کر 
دیتے اور فرماے ہیں : 
سر این آن بود کزحق خواسّم لاجرم بنمود راہ راسم 
گفت این دینار اگرچں اندکست _ لیک موقوف غربو کودک است 
تا نگرید کودک حلوا فروش سر بخثائش نمی آید بجوش 
اب مولانا فرماۓ ہیں : 
ای برادر طفل ء طفل چشم تست کام خود موقوف زاری دان خمت 


م" 


مثنوی روسی میں ”'طفل و کودک'“ ک تمثیلات ۳ 


کام تو موقوف زاری“ دلسمت ىي تضرعم کامیاق مشکل ست 
دفتر دوم ہی کی ایک حکایت ''اعتاد کردن بر ت ملق و ونای غرس“ میں بھی گریە 
و زاری کی فضیلت بیان کرتے وقت مے کی تمثیل لاۓ ہیں کہ جس طرح ماں جے 
کو دودھ وغیرہ پلاۓۓے کے بہا سے ڈھونڈقی ے ء اسی طرح الہ جل جلالہ کی رحمت 
بھی جوش میں آنے اور نوازتے کے بہاۓ کی متلاشی رہّی ے ء لہذا اہنے ر وکر 
پکارو اور مایوس ئہ ہو : 
زاری و گریہ قوی سرمایہ ایست ‏ رحمت کلی قوی تر دایں ایست 
دایس و مادر ہہائه جو بود تآکہ ی آن طفل گریان میشود 
طفل حاجات ا را آفرید ‏ قا بتالید و شود شیرش مزید 
گفت ادعر ٴا“ بیزاری سباش ‏ تا مجوثد خشیرہای مپرہاش 
(شعر رن۹ ببعد) 
اسی طرح کی ایک تنثیل بادشاہ کے باز اور بوڑھی عورت کی کہانی میں آئی سے : 
من کرعم نان ممابم بندہ را تا بگریاند طمع آن زندہ را 
بینی' طفلی عالد مادری تا شود بیدار و واجوید خوری 
کو گرسنہ خفتب باشد ہی خبر ‏ و آن دو پستان میخلد از بہر در 
(دفٹر دوم ؛ شعر وم بیعد) 
اسی موضوع ے متعلق دفتر پنجم (شعر ,م ‏ بعد) میں سرور کائنات صلی الہ علیہ وسلم 
اور ان کے ایک کافر سہان کی داستان ے ۔ یہ سان رات ک وکسی سبب سے ؛ سوے 
میں اپنے پاچانے میں حاجت کر دیتا ے ۔ صبح گند کا ڈھیر دیکھ کر اہے بڑی 
نداہت ہوتی ے ۔ حضور صبح دروازہ کھول کر ایک طرف چھپ جاے ہیں تاکہ 
اس کو شرمندہ نہ ہونا پڑے اور وہ جلدی سے ٹکل جاۓ ۔ ایسا ہی ہوتا سے 
لیکن کچھ دور جا کر اے وہاں بووٹی ہوئی ابی کوئی چیڑ یاد آ جاتی ے ۔ حرص 
شرمندگی پر غالب آتا ے ۔ چنانچہ وہ اہی چیز لیئے کے لیے وارس اس طرف مڑتا 
ے ۔ وہاں آ کر دیکھتا ے کہ حضور اپنے دست مبارک ہے وہ گند دھو رے 
ہیں ۔ اس کا اس پر انا گھرا اثر ہوتا ے کہ وہ اپنی:چیڑ بھول جاتا اور نالہ و 
زاری کر کر کے اپنا گریبان پھاڑ لیتا ے : 


ہہ سورۂ بی اسرائیل آیہ . ہر ۔ آپ فرما دیجے کہ خواہ اللہ کہ کر 
پکارو یا رحمان کہ کر پکارو جس نام سے بھی پکارو گے ؛ سو اس کے بہت اچھے 
اچھے نام ہیں ۔ 


اس3 اقبال ریوھو 


پر زمان میکرد رو بر آسان کم ''ندارم روی این قبلہ جہان؛ٴ“ 
چون زحد بیرون بارزید و طپید مصطلی اش درکنار خود کشید 
ساکنش کرد و بسی ب:واختش دیله اش داد و ہداد اشناغتش 
تا نگرید ابر کی خندد چمن تانگرید طفل کی جوشد لین 
طفل یکروزہ ہمی داند طریق کہ بگریم تا رسد دایب خشفیق 
تو ممیدانی کە دایہٴ دایکان کم دہد ہبی گریہ شبرت رایگان 
گنت ”'ولیبکو کیرآ'/۹ گوٹدار تا بریزد شیر فضل کردکر 
چشم گریان بایدت چون طفل ُرد . . کم خور این نان راکہ ان آب تو برد 
ایک جگں 'طعنہ زدن بیکانہ ای در شان شیخی““ میں یہ نصیحت کی ے کہ اہل 
حق پر بہتان طرازی ئن کرو کہ اس بارے میں ج وکچھ بھی تم کہہو گے وہ تمھارا 
ذاتی خیال ہوگا ۔ معاملہ حقیقت میں ویسا نہ ہوگا اور اگر ہو بھی تو بجر قلزم 
کو مردار جانور سے کیا اثر پڑتا ے ۔ دلیل وغیرہ کی ضرورت نفس کو ے ۔ 
واصلان حق کو دلیل ہے فراغت ہے اور اگر کسی ''مرد وصال “ نے کوئی دلیل 
کہی ے تو اصحاب جدال کو سمجھاۓ کی خاطر کہی ے ۔ اس کی مثال 
اس طرح ہے : 
بہر طفلىی لو پدر ق تی کند گرچہ عقلش بندسہٴ کیٹی کند 
کم نگردد فضل استاد از غلو گی ”الف چیزی نداردۂ“' گوید او 
پس ہمہ خلقان چو طفلان ویند ‏ لازست آن پیر را دروقت پند 
(دفٹر دوم؛ شعر حم بعد) 
اسی طرح کہنا یہ مقصود ے کہ جس امت میں حق کی لگن ے اس کے لیے پیمہر 
کا چہرہ اور آواز ہی معجزہ ے یعنی وہ أست کسی دعوے اور دلیل کی طالب 
نہیں ہوتی ۔ اس مقام ہر مولانا نے بہت می مثالیں دی ہیں : مثلا یہ کہ جب کوئی 
شخص اپنے کسی عزیز کے یہاں جاتا ے تو ید نہیں کہتا کہ میں ممھارا فلاں ہوں 
بلکہ وہ اپنی آواز ہی سے پہچانا جاتا ے ۔ اور کیا کبھی ایسا ہوا ے کہ : 
یا بطفل شیر ؛ مادر بانگ زد - کہ ''بیا من مادرم ہان ای ولد“ 
طفل گوید ''مادرا حجت بیار ‏ تاکہ باشیرت بگیرم من قرارٴ؟ ؟ 
(دفتر دوم - شعر یں ببعد) 


۹۔ التوبە ؛ آیں مر ۔ سو تھوڑے دنوں (دنیا میں) ہنس لیں اور بہت دنوں 
(آخرت میں) روتے رہیں ؛ ان کاموں کے بدلے میں ج و کچھ (کفر و نفاق و غلاف) 
کیا کرے تھے ۔ 


ں۸ 


مثنوی رومی میں ”'طفل و کودک“ کی مثیلات ۵ء 


لاف زنی اور ے جا فخر و مباہات بری چیز ے ۔ کسی وقت بھی بھانڈا 
پھوٹ سکتا اور ہے حد ذلت و رسوائی کا باعث بن سکتا ے ء؛ اس لے امتحانات 
قضا سے بنا چاہے ۔ اس سلسلے میں رومی ۓے جو تمثیل ایک لاف زن ہہلوان ک 
دی ے اس میں بھی اہم کردار بجے ہی کا ے ۔ یچوں کو موقع محل کے مطابق 
بات کرۓ کی سمجھ نہیں ہوقی ۔ وہ تو جو کچھ دیکھتے ہیں کہ ڈالتے ہیں ء 
خواہ اس ہے اپنوں ہی کی ذلت و ر۔وائی ہوی ہو ۔ اسی وجد سے اس تمثئیل میں 
بچۓے کا کردار نہایت موزوں کردار ے ۔ ایک پہاوان اپنے دوستوں میں ہر وقت ھی 
ڈینگیں مارتا ے کہ وہ دنبے کا گوشت کھاتا ے حالانکہ اسے پیٹ بھر روٹی بھی 
میسر نہیں ہوق ۔ دراصل اس کے پاس دنبے کی ایک کھال ے ۔ جس وقت بھی وہ 
گھر سے باہر ٹکلتا ے اس کھال ہے اپنے ہونٹوں اور مونچھھوں کو تر کر لیتا ے ۔ 
ایک روز بلی وہ کھال اڑا لے جاق ہے ۔ گھر والے اس کے پیچھے بھاگنے ہیں 
لیکن وہ بچ نکاتی ے ۔ اب ذرا بچے کا کردار ملاحظہ ہو : 
از بی گربں دویدند ء او گربخت ‏ کودک از ترس عتاہش رنگ ربخت 
آمد اندر انبمن آن طفل خرد آبروی 'مرسد لاف را برہ 
گفت : آن دنبہ کہ ہر صبحی بدان چرب می کردی لبان و سبلتان 
گرب آمد ناگہائش در ربود . بس دویدی و نکرد آن جہد سود 
(دفٹر سم ۔ شعر و دے ببعد) 
پہلوان ے حد شرمندہ ہوتا اور خاموشی اختیار کر لیتا ے ۔ احباب پہلے تو ہنس 
دیتے ہیں ء؛ پھر انھیں اس کی حالت پر رحم آ جاتا ے اور وہ انے پیٹ بھر کر 
کھانا کھلاےۓ ہیں ۔ اس طرح پہلوان راستی کی طرف مائل ہو جاتا ے ۔ 
اردو کا ایک شعر ے : 
دل گیا رونق حیات گی خم گیا ساری کائنات کئی 
کچھ یہی کیفیت مولانا کہ یہاں ہے ۔ ان کے نزدیک غم کی اہمیت بہت ے ۔ 
ہنسنا کھیلنا بچوں کا کام ے ۔ دانا کو تو آخرت کی فکر لگ رہی سے ۔ اے ہنسی 
کہاں میسر ؟ حضرت می اور روح القدس۴ کے قصے میں یب تمئیل اس طرح 
لاۓ ہیں : 
چونکہ قبض آمد تو در وی بسط بین تازہ باش و چین میفگن ہرجبین 
کودکان خندان و دانایان ترش خم جگر را باشد و شادی زشش 
چشمکودک ہمچو خر در آخور است چشم عاقل در حساب آغخر است 
او در آخور چرب می بیند علف وین ز قصاب آخرش بیند تلف 
(دفٹر س ۔ شعر .مےم بعد) 


٦ء‏ اقبال ریویو 


اسی میں آگے جا کر سنائی غزنوی کے حوالے سے کہتے ہیں : 
غم خورونان غم ائزایان بخور ‏ زانکہ عاقل غم غورد کودک شکر 
قند شادی ہسرہ باغم غم آست این فرح زخمست و آن غم مرہمست 
”'خبر دادن خروس از مگ خواجہ“ میں فرماے ہیں انسان جو کچھ کرتا 
ے کسی غرض اور بدلے ہی کے لے کرتا ے ۔ سالک اہی بتا کے لیے ریاغضت 
کرتا ے ۔ ایثار و عمل والا بھی اسی وقت ایثار کرتا ے جب وہ اس کا نعم البدل 
دیکھتا ے ۔ ایک صرف خدا ے جو بغبر کسی امید کے نفع دیتا ے ۔ یا پھر : 
یا ولی حق کہ غویٰ حق گرفت ور گشت و تاہش مطلق گرفت 
کو غنی است و جز او جملہ فقیر کی تضری بیعوض گوبد کہ گیر 
تا نبیند کودکی کە سیب ہس او از گندہ را ندہد ز دست 
(دفٹر م ۔ شعر حسم ببعد) 
تیسرے ہی دفتر میں ایک بچے ی کہانی ے جو ڈھول پیٹ کر کھیت سے 
پرندے اڑاتا ے ۔ کسی موقع ہر وہاں محمود غزنوی کا لشکر غیمہ زن ہوتا سے ۔ 
ایک روز ان کا ایک اونٹ جس پر نقارہ رکھا رہتا اور ضرورت کے وقت مایا جاتا 
ے اس کھیت میں در آتا ے ۔ بچہ حفاظت کی خاطر ڈھہول پیٹنے لگتا سے ۔ کوئی 
عاقل اسے کہتا ے کہ ڈھول نہ پیٹو یہ تو اس آواز کا عادی ے اور : 
پیی او چبود بتوراک تو طفل کہ کشد او طبل سلطان بیست کنل 
اس پر مولانا فرماے ہیں : 
عاشقم من کشتہٴ قربان لا _>ً جان من نوبتگہ طبل بلا 
خود بتوراکست این دید ہا پیش آنچہ دیدہ است این دیدہا 
(دفتر م ۔ شعر ے۹ م ببعد) 
اسی طرح خیالات کا اظہار کرت ہوئۓ بے کی نمیثل اس طور لاےۓ ہیں : 
تابہ از جان نیست ء جان باشدعزیزڑ ‏ چون بہ آمد ام جان ء شد چیز یز 
لبت مردہ بود جان طفل را تانگشت اودر بزرگق طفل زا 
این تصصور وین خیل لعبت است تا تو طفلی پس بدانت حاجتمت 
چون ز طفلی رست جات شد در وصال _ فارغ اڑ حس است و تصویر و خیال 
(ایضاً ..٠٢‏ رم بیعد) 
جس طرح بے ٹھیکربوں کے ساتھ کھیلتے اور ان ٹویکروں کو سوۓ کا کہ 
کر دامن میں رکھ لیتے ہیں اسی طرح دنیا پرسی یا زرپرسّی بھی ایک طفلانہ کھیل 
ے ۔ یں زر سراسر زرکاسد یا دوسرے لفلوں میں ڈھتی چھاؤں ے ۔ انسان کو 
زر اہدی کا طالب ہونا چاپے جس میں کوئی کھوٹ ے نہ کوئی نقصان ۔ بچوں کى 


٢ 


مثنوی روی میں ”طفل و کودک““ کی تمثیلات ۓےے 


یں تمثیل تیسرے دفتر میں ”قصہٴ سہان مسجد مہان‌کش میں آئی ے ۔ ایک 
آدمی کسی مسجد میں ]ترتا ے ء وہاں اے ڈھول کی آواز سنائی دیتی ے۔ وہ اس 
سے ڈرتا نہیں بلکە کدپتا ے کہ اگر کوئی سے تو سام آے ۔ اسی وقت وہ آواز 
خنم ہو جاتی اور زر گرنا شروع ہو جاتا ے جسے وہ شخص اکٹھا کرۓ لگ جاتا 
ے ۔ اس پر مولانا فرماے ہیں : 
این زر ظاہر مناطر آمدہ انت 
کودکان اسفالہا را ہشکنند 
اندر آن بازی چ وکوئی نام زر 
بل ژر مضروب ضرب ایزدی 


دردل ہر کور دون زر پرست 
نام زر بنہند و در داہن کشند 
آنْ کنددر خاطر کودک گزر 
کو نگردد کإسد آمد سرمدی 
(دفتر س ۔ شعر ونم ببعد) 
''سرکش عبن قاہری میں بھی مفہور ے؟' ۔ انسان کو سرکشی سے دور رہنا 
چاپیے ۔ اس عنوان کے تحت اپنے عقاید کا اظہار کرے ہوۓ ختلف مثالیں دے کر 
فرماے ہیں : 
جہد کن تا ور تو رخشان شود 
کودکان را میبری مکتب بزور 


تا سلوک و خدمتت آسان شود 
زائکہ ہستند از فوائد چشم کور 


چون شود واقف ممکتنب میدود 


میرود کودک یمکتب پیچ پیچ 
چون کنددرکیسہ دانق دست مزد 


جانش از رفتن شکنتب می شود 
چون ندید از مزد کار غویش پیچ 
آنگہی بیخواب گردد شب چو دزد : 


(دفٹر +۔شعر مرجم ببعد) 
معتزلہ کا ایک عقیدء ے کہ ”'عقول خلق براہر ہیں اور تفاوت عقول تجربہ و تحصیل 
علم سے ے“' ۔ مولانا اس کے خلاف ہیں ۔ ان کے مطابق فطرتاً ”عقول خلق متفاوت 
ہیں ۔'' چنانچں اپنےاس خیال کے حق اور معتزلہ کے مذکورہ عقیدے کے رد میں انھوں 
ۓ ۶٭کود کان مکتب“ اور ایک استاد کی داستان دی ے کہ کس طرح ان لڑکوں 
ے ایک زیرک لڑکے کی تجویز پر ؟استاد کو اس وہم میں ڈال دیا کہ وہ ہار رے 
اور اے آرام درکار ے ۔ باین طور کچھ وقت کے لے اس (آستاد) ے چھٹٹارا 
حاصل کر لیا ۔ مولانا اسی زیرک بے کی مثال دیتے ہوۓ ہذکورہ بالا عقیدہ کے 
بارے میں فرماۓ ہیں : 

باطلست این ء زانکب رای کودکىی 
بگذرد ‏ زاندیشہٴ مردان, کار 
بردمید اندیشہ ای زان طفل خرد 
خود فزون آن ہہ کہ آن از فطرتست 


کیپ ندارد ترجربب در مسلکق 
عاجز آید کار شان در اضطرار 
پیر پا عید تجریںٹ ہوئی نبرد 
تا ز انزونی کہ جہد و فکرت است 
(دفٹر سوم ؛ شعر من ر ببعد) 


۸ء اتبال رلیویو 


دفتر چہارم میں ”قصہٴ رستن خروب در گوشہٴ مسجد اقصٰی“ میں ایک 
جگہ عشق اور عقل کا موازنہ کیا ے ۔ عقل حیلوں تدبیروں ہے کام لی ے ؛ پھر 
بھی منزل تک پہنچاۓ ے قاصر ے ۔ یہاں مولانا صرف ایک شعر میں بچھوں کی 
مثال لاۓ ہیں لیکن اس ایک شعر میں عشق و معصومیت کی جس قدر جامع 
اور بلیغ تعریف آ گی ے ء وہ اپنی نظیر آپ سے اور اس ے شعر کی ٹائیر کو 
بھی دو چند کر دیا ے ۔ ملاحظہ ہو : 
عقل قربان..کن بپیش؟مصطففیٰ ..”'جمسی الہ“ گو کہ اقہ ام کفی 
ہیچوکنعان*' سرزککتی وایکش کم ' غرورش :داد لق زیرکشی 
کد بر آیم بر سر کوە مشید مت نوحم چرا ‏ بایدا, کثید 
کاشکی او آٹنا ناسوختقی تا طمع در نوح و کشی دوغی 
کاش چون طفل ازحیل جاہل بدی ‏ تاچو طفلان چنگ در ىادر زدی 
(دفٹر چہارم ۔ شعر پ .م ‏ ببعد) 
فرماے ہیں کہ روح حیوائی و عقل جزوی اور وہم خیا ی لسی کی ىائند ہیں اور 
”روح وحبی؟““ کب ابدی ہے اس لسی میں گھی کی طرح بنہاں ے ۔ اپنے اس 
عقیدے کو مزید واضح کرۓ کہ لیے ٴمثیل ذیل لاۓ ہیں : 
آنپنانکہ گوش طفل از گفت سام پر شود ناطق شود او در کلام 
ور نباشد طفل را گوش رشد گفت ىادر نشنود گنیق شود 
داما ہر کر اصلىی گنگ بود ‏ اطق آن کس شدکہ از مادر شنود 
(دفتر م ۔ شعر ر,س ببعد) 
سید مقلد (جو پبر کو روتا دیکھ کر روۓ لگ جاتا ے) کی داستان (دفتر پنجم) 
میں ایک جگں لفظ ”شیخ“ آ گیا ے ۔ اس ہر کہتے ہیں کہ اس شیخ سے سراد 
عمر رسیدہ یا بوڑھا نہیں ے بلکەہ اس ہے ''پیر در عقل و معرفت؟“ مقصود ے ۔ 
پھر فرماے ہیں : 
طفل رہ را فکرت مدان کجاست کو خیال او و کو تحقیق راست 
طفل را چہ فکرت آید در ضمبر یا چم اندیشہ کند ہمچون کہ پیر 
فکر طفلان دايں باشد یا که شیر يامویز و جوز یا گریە و نفیر 
آن مقلد ہست چون طفل علیل_ گرچہ دارد بث باریک و دلیل 


.و کنعان : حضرت وح کا بیٹا ۔ 
١ر۔‏ آشنا یعنی شنا پمعنی تیرنا ۔ 
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مثنوی روسی میں ٭'طفل و کودک؛“ گی ممثیلات ۹ء 


آن تعمق در دلیل و در شکیل از بہرت ہیکند او ر1 کس 
(دفر م ۔ شعر ےر بعد) 
”جس ۓے اپنی ذات کو پہچان لیا اس خوش بخت ۓے اسن سرمدی میں مل بنا 
ل٤٤٤‏ ۔ اس سلسلے میں مولانا ۓ ایک سمخرے کی داستان دی ے جو چادر 
اوڑھ کر عورتوں کی مبجلس میں جا بیٹھتا ے ۔ یہاں بچوں کی تمثیل اس رنگ میں 
لاۓ ہیں : 


ای خنک آن را کہ ذات خود شناغت 
کودی گرید بی جوز و مویز 
پیش دل جوز و مویز آمد جسد 
ہرک حجوبسث او خوڈ کودکی ست 


اندر امن سرمدی قصری بساغعت 
پیش عاقل باشد آن بس سپل چیز 
طفل کی در دانش مردان رسد 
مد آن باشد کم ببرون ازشکی ست 


(دفثر ۵ ۔ شعر مس ببعد) 
'الدلیا جیفة و طلایہا کلاب؟“ کی تفسبر میں کہتے ہیں : 
ہر مور خدا جام طہور بر منکر آب شور پر نفور 
ہر کہ را عدل عمر نتمود دست _ پیش او حجاج خوی ء عادل ست 
دختران را لعبت: مرده 'دہند کہ ز لعب ذزندگان ‏ اآگہند 
کودکان را تیغ چوبین بپٹر ست 
(دفٹر ج ۔ شعر وحم ببعد) 
اسی موضوع (یعنی دنیاۓ فانی کی بجاۓ آخرت کا خیال رکھنا چاہے) ہر چھے 
دفٹر میں ایک شکاری کی داستان نظر آتی ے ؛ جو اپنے آپ کو کھاس میں لپیٹ 
اور کل و لالہ سر پر رکھ لیتا ے تاکہ پرندے اس پر گھاس کا دھوکا کھائں ۔ 
لیکن ایک پرندہ تاڑ جاتا ے ۔ اس میں بچوں کی جو تمثیل آئی ے اس ے ان کا مفہوم 
نہ صرف نہایت واضح و روشن ہو گیا ے بلکە اثر انگیزی بھی بڑھ گئی ے : 


چرن ندارند از سوت زور دست 


رو جاک آریم کز وی رستہ ایم 
سالھا ہم صحبی و ہمداہی 
روح او خود از نفوس و از عقول 
از نفوس و از عقول بامصفا 
یاركان پنج روزہ یانی 
کودکان گرچ ہکہ در بازی خوشند 
شد برہٹ۔ہ وقت بازی طفل خرد 
آٹھنان گرم او ببازی در فتاد 
غب شدہ بازی او شد سی مدد 


دل چرا در ہیونایان بستب ایم 
ہا عناصر داعت جوم آدمی 
روح اصل خویش را کردہ نکول 
اس میآید بجان کی بیوفا 
روز یارانذ کہن برتافتی 
شب کشانشان سوی خا: - ٹیمیکشند 
دزد اگاہش قبا و کفش برد 
کان کلاہ و پبرہن رفتش ز یاد 
رڈ ندارد و سری خالہ رود 


عاظ اقبال ریویو 


باد داری رخت و گشتی متعب 
روز را ضابع مکن در گفتگو 
خلق رامن دزد جاب دیدہ ام 
نم عمر از غصب ہای :۔شمنان 
غرق بازی گشتہ ماچون طفل خرد 
(دفتر ششم ۔ شعر ےمم ببعد) 
عاشقان صادق کے لیے ئیند حرام ے ۔ اس سلسلے میں ایک عاشق کی داستان ہے 
جو اپنے محبوب کے وعدے کے مطابق ایک مقررہ جکە ہر رات کے وقت آتا ے لیکن 
رات :کا کچھ حعیۃ انتظار:کرۓ کے بعد اے لیند 1 جاتی. ہے ۔ اس مثیل میں 
”طفل“ کے استعال نے ایک خاص لطف پیدا کر دیا ے ۔ وہ عاشق ء 
ساعتی بیدار بد ء خواہش گرفت عاشق دلدادہ را خواب ؟ ای شػفت 
آدھی رات کے وقت عبوب آتا ے تو : 
عاشق خود را فتادہ غفتہب دید اندی از آستین او درید 
گردکان چندش اندو جیب کرد کہ”تو طفلی:گیر این ؛ میباز فرد'“ 
صبح جب عاشق بد بخت اپٔی آستین اور اخروٹ دیکھتا ے تو : 
گفت اہ ما ہمہ صدق وصفاعت ‏ آنچہبرما می رسد آن ہم ژماست 
(دفٹر ہپ ۔ شعر رےپہ بیعد) 
مثنوی کے آخر میں ایک بادشاہ اور اس کے قین بیٹوں کی کہانی ہے جس 
میں بادشاہ کی وصیت اور بعض شہزادوں کے چین میں جا کر عزت پائۓے اور 
مرنے کا ذکر ے ۔ اس کہانی کو بنیاد بنا کر مولانا اپنے اصل مقصد کی طرف 
آے ہیں ء کہ ”یہ ظاہری طمطراق اور عہدے عارضی و فانی چیزیں اور تمام نتش 
و نکارمٹ جاۓ والے ہیں ۔ باق رے فام اللہ کا ۔ اور ہاں اللہ والوں کک چمک 
دمک اور ان کا صدق و تقو بھی ابد تک قائم رے گا ء گو ان کا جسم فنا ہو چکا 
ہوگاە' ۔ اس کہانی میں طفل وکودک کی تثیل خاصی طویل آ گئی ‏ : 


نی شنیدی ''انا الدلیا لعبی“ 
پیش ازآنکب شب شود جامس مبجو 
من بصحرا خلوق بگزیدہ ام 
نِم عمر از آرزوی دوستان 
جبہ را برد آن ؛ کلہ را این برد 


رنگ باق سبفت القہ است و بس 
خاک را رنیق و فرەٹق دہد 
از خمیری اشٹر و شبری پزند 
شبر و اشٹر ان ود اندر دہان 
دامن پر خاک ما چو کودکان 
کودک اندرجہل وہنداروشکست 
وای زان طفلان کہ پیری میکنند 


غیرآن پر بستہ دان ہمچو جرس 
ہمچوکودک مان برآن جنگ دہد 
کو دکان ازحرص آن کف میمزند 
در لگیرد این سخن با کودکان 
رفتں از سر جہد اسباب و دکان 
شکر باری قوت او ائدکست 
لنگ مورائند و میری سیکنند 


مثنوی رومی میں ”'طفل و کودک““ کی مثیلات ۸۱ 


وای زان پیران طفل ا ادیب 
چون سلاح و جہل جمم آمد بہم 


اسی میں آگے چل کر قاجروں کا 
چون بریشم خلک را بر می تنند 
جندلی را رنگ عودی میدہند 
پاک آن کو خاک را رنی دہد 
داسن پر خاکان چو کودکان 
طفل را با بالغان نبود جدال 
میوہ گر کمہنە شود تاہست خام 
گر شود صد سال آن خام ترش 
گر چہ بائد زیش و موی او سید 
ماند خواہم ا رسیدہ یا رسم 
گر رسم یا ا رسیدہ ماندم 
با چنین نا قابلیل و دوری* 


شکر آ ن کو بی فن و بی آلت است 
گشتہ از قوت بلای ہر لبیب 


گشت فرعونی جہپانسوز از ستم 


(دفتر ششم ۔شعر (وےم بعد) 


کا ذکر آ گیا سے : 


خاک بر چٹھم میز ہیزنند 
ہر کلوخیان حسودی میدہند 
ہمچو کودکان برآن جنی دہد 
در نظرىان خاک ہمچو زر کان 
طفل را حق کی نشاند با رجال 
پختہ نبود غورہ خوائندش بنام 
سی کیم ت او ہر تیز ہش 

درآن طفّلی خوفست و امید 
حدا تن د کان غذب نا خودکرم 
ای عجب بامن کند کرم آن کرم 
پخشد این غورہ مرا انگوری“ 

(ایضاً ۔ شعر ےم ببعد) 


0ا اشعار سے چند اشعار کے بعد اللہ تعالیٰ کی بندہ نوازی و کرمی 
کا ذکر کرتے ہیں کہ اس کی طرف ہے ہر لحظہ ”لا تقنطواٴ“ کی آواز آ رہی ے ۔ 
انس میں چلتے چلتے کوہ و خشت اور زمین کے الفاظ آ جاۓے ہیں جن پر اظہار 
خیال کرتے ہوۓ بچوں کا ذکر اس طرح لاۓے ہیں: 


این زمین چون کاہوارہ کودکان 
بھر طفلان حق زسین را سہد خواند 
خانہ تنگ آمد ازین گہوارہہا 
ہان کن ای گاہوارہ خانەہ تنگ 


بالغان را تنگ می دارد مان 


شبر در گہوارہ بر طفلان فشاند 


طفلکان را زود بالغ کن مہا 


تا تواند رنت بالغ بی درنگ 


(ایضاً - ۵دےم ببعد) 


آخر میں مۓتلف مقامات ہے بغیر کسی ربط کے چند ایسے اشعار ملاحظہ ہوں 


جن میں طفل و کودک کی تمئیل آئی ے 


دفٹر اول 
طفل تا گبرا و تا بوھا نبود 
چون فضولی کرد و دست و پانمود 


سکہش 
درعنا افتاد و در کور و کبود 


جز گردن بابا نبود 


۸۳۲ اقبال ریویو 


طفل بادایں ند استیزد ولیک گرید او گرچہ نہ بد دائد ئہ لیک 


طقل ہیارژد ز نیش احتجام 
طفل را گر نان دہی بر جای شیر 
چونکہ دندانہا بر آرد بعد ازآن 
طفل شد مکتب بی کسب پنر 
پس ز مکتب آن یک صدری شدہ 
دفٹر دوم : 
صوق صورت بہندار ای عزیز 
از حجامت کودکان گریند زار 
حق تعاللٰی گفت این کسب جہان 
کودکان سازند در بازی دتان 
شب شود در خائب آید گرسنەه 
دنر سوم : 
غم یق گنجمت و رخ تو چو کان 
کودکان چون نام بازی بشنوند 
طفل را چون پا ئباشد ء مادرش 
دفٹر چہارم : 
کودکان گرچەں بیک مکتب درند 
اوک لا کودک سر وکارم فتاد 
کٹ پرو کتاب تا مرغت خرم 
دفتر ششم : (شعر ۲۵۳ ببعد) 
باز گرد از بجرو رو در غشک نہ 
تار متا اوک الیک ہر تا 
عقل آزانِ بازیٴ ہی آیَاہم صی 
کودک دیوائب بازی کی کند 


مادر شثفق در آن مم شاد کام 
طفل مسکین را ازان نان مردہ گیر 
ہم بخود گردد دلش جویای نان 
بر امید سغ و یا لطف پدر 
ساپیالہ دانھےىٍر ہدری شدہ 


ہمچوطفلان تاکی از جوزو مویز 
٣رسر‏ ابیشخاق اترکر 
سود نبود جز دک تعطیل زمان 
کودکان رفتہ ماندہ یک گت 


لیک کی در گیرد این در کو دکان 
جملە با غخرگور ہمتگ میشوند 
آید و ریزد وظیفه ہر سرش 


ڈز سیق ہر یک ژیک ٴبالا ترند 
ہم زبان کودکان باید گشاد 
یا ہوبز و جوز و تق آورم 


ہم زلعبت کو کہ کودک راست بہ 
جانش گردد با یم عقل آەنا 
گرچە ہا عقلست در ظاہر ابی 
جزو باید تاکہ کل را ہی کند 


غرض ان مقامات کے پیش نظر ؛ جہاں مولانا' ۓ ''طفل و کودک'“ 
کی ممثیلات دی ہیں ء بخوںی کہا جا سکتا ے کہ ان میں ثنوی یا بالفاظ دیگر 
مولانا کے فلسفہ و عقائد کا پورا چوڑ سمٹ آیا ے ؛ اور اس لحاظ ہے ان ممثیلات 
کا مثنوی میں ایک خاص مقام اور اہمیت ے ۔ 


ج 


(۴ 


اقبال پر نیا مواد 
بشبر احمد ڈار 


”'انوار اقبال““ (مطبوعہ اقبال اکادمی) کے صفحہ در ۔ ہرم ہر ایک خط 
جناب سید مد سعیدالدین جعفری کے ام درج ے ۔ اس کے بعد ہمیں جعفری صاحب 
کے نام ایک اور خط کا عکس ملا ے ۔ ان دونوں خطوں کے عکس ہمیں جناب 
اکبر حسین قریشی (گورنمنٹ کالج ؛ لائل ہور) ى معرفت وصول ہوۓ ۔ 


لاہور م۱ نومبر مع ۔ 
مکرسی الام عااک 

(ر) ایشیا کے قدیم ہذاہب کی طرح اسلام بھی زمانہٴ حال کی روشنی میں 
مطالم کے جاۓ کا محتاج ے ۔ پراے مفسرین قرآن اور دیگر اسلامی مصنفین نۓ 
بڑی خدمت کی ے ۔ مگر ان کی تعبائیف میں بہت سی باتیں ایسی ہیں جو جدید 
دماغ کو اپیل نہ کریں گی ۔ میری راۓے میں بب حیثیت بجموعی زمانہٴ حال کے 
مسلانوں کو امام اپن تیمیں اور شاہ ولی الہ بعدث دہلوی کا مطالعہ کرنا چاہے ۔ ان 
کی کتب زیادہ قرعربی میں ہیں مگر شاہ صاحب موصوف کی حجتۃ اللہ البالغم کا 
اُردو ترجمہ بھی ہو چکا ے ۔ حکا میں ابن رشد اس قابل ے کہ اے دوبارہ دیکھا 
جاۓ ۔ علی بذالقیاس غزا ی اور روسی علیہم الرحمتہ ۔ مفسرین میں میرے نقطہٴ 
خیال سے زخشری ء اشعری نقطہ خیال سے رازی اور زبان و ماورہ کے اعتبار ے 
بیضاوی ۔ نۓے تعلیم یافتہ مسلان اگر عربی زبان میں اچھی دستاہ پیداکریں تو اسلام 
کے 1101٤0۲8841166‏ میں بڑی مدد دے سکیں کے ۔ میں نے اہی تصانیف میں 
ایک حد تک بہی کام کرنے کی کوشش کی ے ۔ انشاء اللہ اس پر نثر میں بھی 
لکھوں کا ۔ 

(ہ) الفاظ کے انتخاب میں لکھنے والا (شاعر) انی حس موسیقیت سے کام 
لیتا ے اور مضامین کے انتخاب میں اپنے فطری جذبات کی پیروی پر محبور ہوتا ے ۔ 
اس اس میں کسی دوسرے شخص کے مشورے پر خواہ وہ کتنا ہی نیک مشورہ 
کیوں ہ ہو؛ عمل نہیں کیا جا سکتا۔ دوسرے اعتراض کے متعلاق یہ بھی عرض ہے 
کە میرے نزدیک اسلام نوع انسان کی اقوام کو جغراق حدود ہے بالاتر کرۓے 
اور نسل و قومیت کی مصنوعی مگر ارتقاء انسانی کے ابتدائی سراحل میں مقید امتیازات 


"۸۰" اقبال ردویو 


کو مٹاۓ کا ایک عملی ذریعد ے ۔ اسی وجہ ہے اور مذاہب (یعنی مسیحیت ء بدھ ازم 
وغیرہ) سے زیادہ کامیاب رہا ے ۔ چونکە اس وقت مل اور سلی قومیت کی لہر 
یورپ ہے ایشیا میں آ رہی ے اور میرے نزدیک انسان کے لیے یہ ایک بہت بڑی 
لعنت ے)؛ اس واسطے بی نوع انسان کے مفاد کو ملحوظ رکھتے ہوۓ اس وقت 
اسلام کے اصلىی حقالق اور اس کے حقیقی پیش نہاد پر زور دینا نہایت ضروری ہے ۔ 
یہی وجہ ے کہ میں خالص اسلامی ثقطہ خیال کو ہمیثہ پیش نظر رکھتا ہوں ۔ ابتدا 
میں میں بھی قوسیت پر اعتقاد رکھتا تھا اور ہندوستان کی متحدہ قومیت کا خواب شاید 
سب سے پل میں نے دیکھا تھا لیکن تجرے اور خیالات کی وسعت نے میرے 
غیال میں تبدیلی کر دی اور اب قومیت میرے نزدیک عحض ایک عارضی نظام ے 
جس کو ہم ایک اگزیر زشتی سمجھ کر گوارا کرے ہیں ۔ آپ ٦‏ ا18٥۲‏ کو 
ایک پولیٹیکل یا قوسی تحریک تصو رر کرے ہیں ۔ میرے نزدیک یہ ایک طریق چند 
اقوام انسانی کو جمع کرۓ اور ان کو ایک سکز پر لاۓ کا ے ۔ اس غرض سے 
کہ ایک سکز مشہودی پر مجتمع ہو جاۓ اور ایک ہی قسم کے خیالات رکھنے 
اور سوچنے کے باعث یہ اقوام نسلی اور قوسمی اور ملی امتیازات و تعصبات کی لعنت 
سے آزاد ہو جائیں ۔ ہپس اسلام ایک قدم ے نوع السانی کے اتحاد کی طرف۔ یہ ایک 
سوشل نظام ے جو حریت و مساوات کے ستونوں پر کھڑا ے ۔ بس جو کچھ میں 
اسلام کے متعلق لکھتا ہوں اس سے میری غرض حض غدمت بی نوع ے اور کچھ 
نہیں اور میرے نزدیک عملىی نقطہ غیال ے صرف اسلام [٥٥4ذ‏ صمنذعها:ھہصںلا کو 
۶۴ کرئے کا ایک کارگر ذریعہ ے ء باق ذرایع عض فلسفہ میں خوشن|ا ضرور 
ہمیں مگر ناقابل عمل ۔ تھے یہ معلوم کر کے تعجب ہوا کہ وہ یں سمجھتے ہیں کہ 
خالص اسلامی حقایق پر لکھنے اور ان کو ممایال کرۓ ے پندوستان کی اقوام میں 
باہمی عناد بڑھتا ے ۔ اس بات میں میں آپ ے متنقق ہوں کہ مسلانوں کو عبت 
کا طریق اختیار کرنا چاہیے ۔ بی کریم کی حدیث ے کہ سسلإإن دنیا کے لیے سراپا 
شفقت ے مگر اس اغلاق انقلاب کو حاصل کرےۓ کے لیے پھر بھی ضروری ہے 
کہ اسلام ابی اصلىی روشنی میں پیش کیا جاۓ ۔ میرا ذاتی طریق بھی ے کہ میں 
دنیا کی ممام تحریکوں کو ادب اور احترام ی نکاہ سے دیکھتا ہوں ء گو یہ احترام 
جھے ایسی تنقید ہے باز نہیں رکھ سکتا جس کی بنا دیانت پر ہو اور جس میں سواۓ 
غلوص کے او رکچھ نہ ہو ۔ غرضکہ میرا عقیدہ یہ ے اور یہ عقیدہ حعض خاندانی 
تربیت اور حوالی کے اثرات کا نتیجہ نہیں بلکە بیس سال کے نہلیت آزادانہ غور و 
فکر کا نتیجں ے کہ اس وقت اقوام انسانی کے لیے سب ہے بڑی نعمت اسلام ے اور 


"۰ 


اقبال پر ٹیا سواد ۸۵ 
جو شخص مسلإن کہلاتا ے اس کا فرض ے کہ قومی تعصب کی رو سے نہیں بلکە 
خالصتہ' اللہ کے لیے اہنی زندگی میں ایک عملى القلاب پیدا کرے اور اگر دماغی قوت 
رکھتا ے تو اپبی بساط کے مطابق اسلام کو سمجھے اور سمجھاۓ کی کوشش کرے 
تاکہ نوع انسانی قدیم توبات سے نجات پاۓ ۔ مسلانوں کو سیاسیات ہے پچلے 
اشاعت اسلام کا کام ضروری ہے تاہم دونوں کام ساتھ ساتھ ہو سکتے ہیں ۔ 

منظر علی صاحب کے مذہبی عقاید کا حال سن کر جھے کچھ تعجب نہیں ہوا 
کیونکب 3× وذا٥٥٥‏ ذ٥1‏ نے قریباً ہر ملک میں مذہب کو ۵:18۴6 کیا ے لیکن 
البتہ ان کے خیالات تۓ اس طرف پلٹا کھایا اور ان کو تمقیق کا شوق پیدا ہوا ۔ 
چند مصنفین کے نام میں أوپر لکھ چکا ہوں ۔ مبری راۓ میں سید سلیان ندوی اور 
مولانا ابوالکلام اس بارے میں بہتر مشورہ دے سکیيں کے ۔ 

جموعہ شائع کرۓ کی فکر میں ہوں ۔ ان شاءاللہ مع میں ضرور شائع ہو 
جاۓ کا ۔ معلوم نہیں آپ کی سب باتوں کا جواب اس خط میں آیا ے یا نہیں ۔ میں لۓے 
آج تک اتنا طویل غط کس یکو نہیں لکھا اورلہ حقیقت میں ایسا کرۓ کی فرصت سے ۔ 

امید کہ مزاج تخیر ہوکا ۔ غاص ۴د اتبال 

مندرجہ ذیل تین خطوط جناب سید فصیح اللہ کاظمی کے ام ہیں ۔ یہ صاحب 
الہ آباد کے رہنے والے تھے ۔ ان کی ایک کتاب ؛؛'اردوے فصیح““ ہر اقبال نے 
انگریزی میں ایک تعریفی خط لکھا تھا ”جو اقبال ریوبو“ اکتوبر ۱۹۹۹ع میں 
شائع ہو چکا ے (صفحہ م۸) ۔ 

پہلےدو خطوں میں اسرار خودی (طبع ۵ ۱۹۱ع) کے سلسلہ میں جو غالفت کا طوفان 
برپا ہوا تھا اس کے متعلق مفید اشارے پاۓ جاۓے ہیں ۔یں بحث ۱۹۱۵ سے 
لےکر ۱۹۱۸ تک چلی رہی ۔ ''وکیل)۶۔ ”خطیب“۔ ''زمیندار؟““ سبھی میں مضمون 
شائع ہوے رے ء بعض اقبال کے حق میں ء بعض ان کے خلاف ۔ مکتوبات میں 
اس بحث پر کاق غط ملتے ہیں ۔ 

مکاتیب اقبال؟' بنام خاں نیاز الدین خاں (مطبوعہ بزم اقبال ء لاہور) میں 
چار پاچ خط مورخب وم جنوری ٤‏ ۳ فروری :ہم جولایإ۱۰۱م ستجر ہو۱ 
میں اسی موضوع پر حث ے ۔ !''انوار اقبال““ میں شاہ سلیان پھلواروی کے 
نام دو غخط مورخب مم قروری اور و بارچج وروں (صفحسےےر۔۲ہ۱)؛ 
اقبال امب حصب اول میں سید سلیان ندوی کے نام مم نومجر ے؛۹؛ کا 
خط (صفحہ ےے ٠ء‏ اور مولانا اسلم جبراجپوری کے نام ع١‏ سی ۱۹۱۹ ) کاخط 


۸ اقبال ریویو 


(صفحب ہن ۔ ۵حج) اور اسی طرح اقبال نامہ حصہ دوم میں اکبر الہآبادی کے نام 
ختلف خطوط اسی سلسلے کی کڑی ہیں ۔ معلوم ہوتا ے ان دنوں اقبال اس طوفان ہے 
بری طرح متاثر تھے حتول کہ اصل کام جو وہ کرنا چایے تھے ء وہ بھی اس بحث کے 
باعث ماتوی کرنا پڑا ۔ چنانچہ خان یاز الدین کو ایک خط (مورخہ ۳ فروری 
ہحوم) میں لکھتے ہیں : مبرا تو خیال تھا کہ فرصت کا وقت ثشنوی کے دوسرے 
حصے کو دونکا جو ہپلے سے زیادہ ضروری ے مگر خواجہ حسن نظامی نے حث 
چھیڑ کر توجہ اور طرف منعطف کر دی ے . ...“ (صفح م) ۔ 

مندرجہ ذیل ‏ خطوں میں ے پہلے دو خطوں کی تارمخ باالترتیب , ۱ جولائی 
روم اور مر جولائی روم ے ۔ اوریە عجیب اتفاق ے کہ اس موضوع ہر 
اتبال کے دو خط سراج الدین پال کے نام (مندرجد اقبال امم ء حصہ اول صفحم 
مم ۔ .م) بالکل انھی تاریغوں کو لکھے گئے ۔ خط درج ذیل ہیں : 


لاہور , ہر جولائی ١١ع‏ 


سکری نیک 
آپ کا نوازش نامہ مل گیا سے ۔ حافظ شیرازی کے متعلق جو کچھ میں نے 
لکھا ے ء وہ مبری شنوی اسرار خودی کا ایک جزو ے جو حال میں فارسی میں 
شائع ہوئی ے ۔ ان میں خواجہ حافظ کے تصوف ہر اعتراض ہے ۔ 
میرے نزدیک تصوف وجودی مذہب اسلام کا کوئی جزو نہیں بلک مذہب 
اسلام کہ بخالف ے اور ید تعلیم غعر مسلم اقوام سے مسلانوں میں آئی ے ۔ صوق 
عبداللہ عباحب اس خیال کے اظہار سے قال سے حال میں آ گۓے ۔ مگر یہ ایک 
خالص علمی اور تاریغی بحث سے جس میں تاریخ و آثار ے تو مدد لینی چاہے ء 
گالیوں سے کام نہ چلے کا ۔ صوف عبدالقہ صاحب نے گالیوں کی روش اختیار کی ے ء 
اس کا جواب مجھ ہے نہیں ہو سکتا ۔ توف پر جو میرے خیالات ہیں ان کا اظہار 
میں متعدد مضامین میں کر چکا ہوں جو وکیل اخبار (امتسر) میں شائع ہوۓ 
ہیں ۔ اگر آپ کو اس بحث میں دل چسپی ہو تو وکیل کے وہ امام نمبر ملاحظہ 
فرمائیں ۔ یہ خط انھی لوگوں کے اعتراضات کا جواب ے اور مضمون بھی لکھ 
رہا ہوں ۔ والسلام ۔ صوق صاحب کا زسالہ مدہوشی بیخودی میں نے نہیں 
دیکھا ۔ اگر آپ کو ضرورت نہ ہو تو ارسال فرما دیجے ۔ میں دیکھ کر واہس 
کر دوں گا ۔ والسلام 
آپ کا غادم مد اقبال لاہور 


ض,) 
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اقبال پر یا سواد ۸ 


لاہور ۱۰ جولائی ١۱ع‏ 
مکرم بندہ السلام علیکم 

آپ کا مرسلہ ''پیام امید““ ملا ۔ یہ رسال میرے پاس موجود ے ۔ واہس 
ارسال خغدمت کرتا ہوں ۔ میں ۓ ان دونوں پر حاشیے ختصر لکھ دے ہیں ۔اگر آپ 
کچھ لکھنا چاہیں گے تو آپ کو ان نوٹوں ے مدد ملے گی اور تلاش سندات ک 
زحمت ‏ ںہ اٹھاا پڑے کی ۔ 

توف کے متعلق میں خود لکھ رہا ہوں ۔ میرے نزدیک حافظ کی شاعری 
ےۓ بالخصوص اور عجمی شاعری نے بالعموم مسلانوں کی سیرت اور عام زندگی ہر 
نہایت مذموم اث رکیا ے ء اسی واسطے سیں نے ان کے خلاف لکھا ہے ۔ جھے امید تھی 
کہ لوگ خالفت کریں گے اور کالیاں دیں گے ۔ لیکن میرا ایمان گوارا نہیں کرتا 
کہ حق بات ئہ کہوں ۔ شاعری میرے لیے ذریعہ معاش نہیں کہ میں لوکوں کے 
اعتراضات ہے ڈروں ۔ آخر میں انسان ہوں اور مھ ے غلطی مکن کیا یقینی ے ۔ 
نہ ہمد دانی کا دعوعل ے نہ زباں دانی کا ۔ 

افسوس ے کہ مشنوی کی کوئی کابی اب موجود نہیں ۔ پاپ سو کاپیاں شائع 
ہوٹی تھیں جو زیادہ تر احباب میں تقسیم ہو گئیں ۔ اب کوئی کابی باق نہیں ورنہ 
ارسال خدمت کرتا ۔ والسلام آپ کا خادم عد اقبال لاہور 


لاہور ۳ء فروری ۱١ع‏ 
مکرم بندہ السلام عليکم 
آپ کا نوازش نامہ مل گیا ے جس کے لیے سراپا سپاس ہوں ۔ بہت عرصہ ہوا 
پیام امید ایک دنعہ دیکھا تھا ء اس کے بعد ملاحظہ ہے نہیں گذرا ۔ اعتراضات کا 
تعلق جہاں تک زبان سے ے اس کا جواب دینا آسانی ے ہو سکتا ے کر اس 
بحث میں پڑۓ کی ضرورت نہیں اور باق رے مطالب تو زمانہ خود سمجھا دے کا ۔ 
جس تحریر کی بنا پر وہ آپ پر لائبل (11661) کا مقدمہ دائر کرنا چاہتے ہیں 
میری نظر ہے کسی رسالے یا اخبار میں نہیں گذری ۔ اگر پڑھوں تو قانونی اعتبار ے 
اس کے متعلق راۓ دے سکتا ہوں ۔ آپ کے پاس پیام امید کی وه اشاعت ہو تو 
بھیج دیں ۔ میں بڑی خوشی سے اپنے علم اور سمجھ کے مطابق راۓ دوں کا ۔ 
افسموس ے کہ میرے پاس بہت سی نظمیں نہیں ہیں ۔ اب محموعہ مرتب 
کرۓ کی کوشش میں ہوں کہ اشاعت کروں ۔ امید کہ آپ کا مزاج بخیر ہوکا ۔ 
والسلام مغلص مد اقبال لاہور 


۸۸ اتبال ریویو 

غلام قادر قصیح کی کتاب ”'تاریخ اسلام؟ ہر اقبال نے ابنی راۓ ظاہر 
کی تھی ۔ یں تقریظ جناب فصیح ۓ کتاب کے پہلے صفحے پر ”اکابر مات کے زریں 
خیالات۶““ کے عنوان کے تحت شائع کر دی ۔ یہ تقریظ ہمیں سید عبدالرحم صاحب 
(غادم حلہ ء حافظ منزل ء اجمیر) کی معرفت حاصل ہوئی جن کے ہم شکر گزار ہیں ۔ 

میرے نزدیک یہ رسالہ نہایت مفید ے اور ہر مسلان کو اس کا پڑھنا ضروری 
ے ۔ عام سسنانوں میں اخلاق حسٹہ پیدا کرۓ کے لیے اس ہے اچھا ذریعہ اور 
کوئی نہیں کہ اس قسم کے تاربخی رسالے شائع کے جائیں جن سے ان کو اسلاف 
کے حالات معلوم ہوں اور ان کے طرز عمل کا ان پر اثر پڑے ۔ قوسوں کی بیداری 
کا اندازہ اس سے ہو سکتا ے کہ ان کو اپنی تارج ے کہاں تک دلچسبی ے ۔ 
آپ کے رسالے کی اشاعت ہے یہ معلوم ہوکا کہ مسلان کہاں تک اپنے اسلاف کے 
حالات سے دلچسپی رکھتے ہیں ۔ 

حالات موجودہ کے مشاہدے ے معلوم ہوتا ے کہ سسلانوں میں عام طور پر 
ایک قسم کی بیداری پیدا ہو گئٔی ے اور تاریغی مضامین کو نھایت توجب سے سنا 
جاتا ے ۔ اس واسطے میں سمجھتا ہوں کہ آپ کا رسالہ ہر عل ٹکلا ے اور ہاری 
ضروریات موجودہ کا کفیل ہوکا ۔ خود بجھ ہر جو اثر اس کے مطالعے سے ہوا ے ء 
اس کا اظہار اس ہے ہہٹر الفاظ میں نہیں کر سکتا کہ بسا اوقات دوران مطالعہ میں 
چشم پر آب ہو جاتا ہوں اور اس کا اثر میرے دل پر کئی کی دن تک رتا 
ے ۔ خدا کرے کوئی مسلان گھر اس رسالے سے خا ی ںہ رے ۔ 


شیخ عبدالحق مرحوم اقبال کے عزیز دوستوں میں سے تھے ۔ وہ ۱۹۱۳ع 
(عطابق , م۱ھ) میں فوت ہوۓے ۔ ان کی وفات پر اقبال ۓے قارع کہی ۔ یہ 
قطعہٴ تار باقیات اقبال ستبہ عبداللہ قریشی صاحب (مطبوعہ آئیٹہ ادب ء لاہور ؛ 
ووور) کے صفحص پہرم پر درج ے ۔ لیکن ہمیں شیخ عبدالحق مرحوم کے 
صاحبي زادے ہیجر شیخ فضل حق (کاہرگ) ہے اس قطعہ'ٴ تار کا عکس مل گیا 
ے جس کے ہم شکر گزار ہیں ۔ اس کے علاوہ شیخ فضل حق موصوف سے ہمیں 
ایک گروپ فوٹو بھی ملا ے جو ابھی تک غیر مطبوعہ ے ۔ گورنمنٹ کالج 
لاہور ی برٹ فلاسفیکل سوسائئی کی طرف سے اقبال کو ایک دعوت دی گئی تھی ۔ 
یہ فوٹو اس موتع پر لیا گیا تھا ۔ فوٹو اور قطعہٴ تار کا سراغ ہمیں استاد عترم 
جناب قاضی مد اسلم صاحب کی عثایت ے ملا ۔ 

قتطعه' تار ونات شیخ عبدالحق سرحوم 

چوں می جام شہادت شیخ عبدالحق چشید باد بر خاک مزارش رحمت پروردار 
پا عزیزاں داغ فرقت داد در عین شباب آستینہا از در اشک غمش سسرایہ دار 


اقبال پر یا مواد ۸۹ 


بندہٴ حق بود و ہم غدمت گذار قوم خویش 
سال تاریخ وناتر او ز غفضران آشکار 
۱ھ 


مزون :ابا 


کی شس یت 7 


پزیں اخ اقت راو زا 
و و کے 


کت کو و 


2 را 2 و 
“لج کر 
م ‏ لہ 
یکم جنوری ۱۹۱۰ع چد اتبال لاہور 


جناب شیخ آکرام الحق صاحب سلیم ۓ ایک زمائےۓ میں اتبال کے ایک 
مضمون کا اردو ترجمہ کیا تھا ۔ یہ انگریزی مضمون ”'نظریہ اذافیت کی روٹنی 
میں خودی؟“ (۷13 ٥8ا1 6٥‏ 8٦18ا‏ عطا 10 3:[1) اسلامید کالج لاہرر کے رسالہ 
”'کریسنٹ؟“ (چ ‏ ۹ ) میں شائع ہوا تھا ۔ شیخ اکرام الحق صاحب نے اس مضمون 
کا آردو ترجمہ ''معارف؛' (اعظم گڑھ) والوں کو شائع کرۓ کے لے بھیج دیا ۔ 
سید سلمان ندوی مرحوم نے یہ مضمون اقبال کے پاس بھیچا تاکہ ان کی راۓ 
معلوم کر ی جائے ۔ جب کاق دیر ہوگئی تو شیخ اکرام الحق صاحب نے اقبال 
کو لکھا تاکہ مضمون کے متعلق معلوم ہو سکے ۔ اقبال کا درج ذیل غخط ان کے 
اسی خط کے جواب میں سے ۔ 

شیخ اکرام الحق صاحب نے بہ کمال سہربائی کریسنٹ میں مطبوعہ انگریزی 
مضمون کی کابی اور اہنا ترجمہ اقبال اکادمی کے حوالے کر دیا ۔ یہ اُردو ترجمہ 
اقبال رھویوی کسی قریبی اشاعت میں شائم ہو جاۓ کا ۔ 





چا 


۱ ےی 


)ہم 


۰۲۶٤ 
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سرب ار 
میم 
اا مگ 
جناب سن ! جہاں تک جھے یاد ے ؛ میں نے آپ کا سسودہ علامہ مووف 
کی خدمت میں واپس بھیج دیا تھا ۔ مگر ممکن ے میرا حافظہ غلطی کرتا ہو ۔ 
تلاش کروں کا اگرمل گیا تو بھیج دیا جاۓ کا ۔ والسلام 
غلص د اقبال لاہور 
در می ٦۲ع‏ 


"ء٠‎ 


بصرے 


نیاز فتحپوری مر تید سید انیس شاہ جیلانی ۔ حیرت شملوی اادمی ء 
٭ آباد ء ضلع رحمِ بار خاں (مغری پاکستان) ۔ صفحات ہہ ۔ 
قیمت ہ روے ۔ 


یں مختصر سا رسالب حضرت نیاز فتحہوری مرحوم کے حالات زندگی کے چند 
پہلوؤں ہر مشتمل ے ۔ کچھ حالات تو متفرق مطبوعہ مضامین ے اخذ کے گۓے 
ہیں اور کچھ مؤلف کی ذاق واقفیت پر مہئی ہیں ۔ 

ایک دور تھا جب نیاز سرحوم نے مذہب اور اسلام کے متعلق اپنی علیحدہ 
روش پر لکھنا شروع کیا اور ہر طرف ے یلفار ہوئی اور پھر نیاز صاحب نے 
سجدۂ سہو ادا کیا ۔ ان تمام واقعات کا اجالی ذکر کیا گیا ے اور نیاز صاحب 
کے طرز فکر کی حایت میں شوکت سبزواری کا یہ فقرہ نقل کیا گیا سے :ٍ ”'نیاز کے 
اسلام کی بنیاد فکر ہر ے اور ایک عام مسلإن کے اسلام کی بنیاد جذے پر4 
(صفحہ )١‏ ۔ یہاں فکر اور جڈے کو اس طرح پیش کیا گیا ے گونا یه دو 
متضاد چیزیں ہیں جو یکجا نہیں ہو سکتیں ۔ اگر غور ہے دیکھا جاۓ تو مذہب 
نام ہی فکر و جذے کے یکجا ہونۓ کا ے ۔ مض فکر کا مظہر فلسفہ ے جس ہے 
آج تک انسانی معاشرے نے ہدایت اور ربنائی حاصل نہیں کی ۔ مذہب یا اسلام 
کی بنیاد معض فکر پر رکھنے کا دعویل حض لفظوں کا ہبر پھیر اور ے حقیقت 
ادعا ے ۔ 

بعض جکہ کچھ لوکوں کے متعلق ایسے انداز میں گفتگو کی گئی ہے جو کسی 
طرح بھی مناسب نہیں ۔ مثاڑ صفحب ٣‏ پر لکھتے ہیں : ”'رشک و حسد اور 
بغض_ معاویہ کی متعدد روایات . . . صاحب ہے منسوب ہیں _؛؛ 

اس کے بعد کچھ خطوط ہیں جو نیاز صاحب نے مؤلف کے ام ختلف وقتوں 
میں لکھے ۔ ان میں چھٹا خط (صفحہ من) غاص طور پر دلچسپ ہے جس ہے نہ 
صرف یاز صاحبی فکری ؟پچ بلکہ ان کی نفسیاتی کیفیت کا حال بھی معلوم ہو 
جاتا ہے ۔ فرماے ہیں : ''میں خدا کے وجود کا قائل ہوں لیکن ایک ”قوت 


۹۱ 


۹۲ اقبال ریویو 


ے پایاں؟ کی حیثیت سے میں اے قریدوں ؛ کیخسرو ؛ چنگیز و ہلاکو نہیں 
سمجھتا جو غصہ بھی کر سکتا ے اور خوش بھی ہو سکتا ے ۔ وہ نہ ہاری 
عبادت کا حتاج ے اور نہ ہاری سرکشی پر برہم ہوتا ے ۔ وہ ے نیاز مطلق ہے 
اور ہاری التجائیں وہاں باریاب نہیں ہو سکتیں ۔ وہ ایک قوت ے جو نظام عالم 
کے قیام کی ذمب دارے اور جو اصول اس نے مقرر کر دے ہیں ان میں تبدیلی 
ممکن نہیں ۔ وہ ند جذبہ رحم رکھتا ے اور ند جذبد انتقام ۔ ہہشت و دوزخ اس 
کے یہاں کوئی معنی نہیں رکھتی ۔ جو جیسا کرے گا اس دنیا میں اس کا نتیجد 
پاۓ گا ۔ دنیاوی زندگی کے بعد روح کا وجود بھی جسم ہی کے ساتھ حم ہو جاتا 
ے ۔ حشر و نشر بالکل سہمل عقیدہ ے ۔؟“ 

خدا کے متعلق یہ عتیدہ یورپ کے انیسویں صدی کے ٤٤:[ت0]‏ کے عقاید کا 
چربہ ے ۔ ید انکار دین اور انکار خدا کی ابتدائی منزل تھی اور خدا کے متعلق ایسا 
نظریہ صرف وہی شخص رکھ سکتا ے جو دین (اس سے مراد صرف اسلام نہیں) 
کی صحیع روح سے ےہبرہ ہو یا ے بہرہ زہنا چاہتا ہو ۔ 

کتاعچے کے آخری حصے میں ڈاکٹر غلام جیلانی برق کا مضمون مع خطوط 
شال ے جس میں نیاز صاحب کے سفر کیبل اور کا قدرے منفصل ذکر 
موجود ے ۔ 

کتامچں واقعی داچسپ اور قابل مطالعہ ے ۔ 


نوازش امے صتبہ سید انیس شاہ جیلانی ۔ حمرت شملوی اکامی ؛ مد آباد ء 
مغربی پاکستان ۔ صفحات ےہ ۔ قیمت ایک روپی۔ بچیس پیسے ۔ 


یہ کتابچں ختلف خطوط پر مشتمل ے ۔ لکھنے والوں میں عبدالءجید سالک ء 
ہاشمی فرید آبادی ء مد امین زبیری ء ید لاہوری وغیرہ اشخاص شامل ہیں ۔ 
پیش لفظ میں مؤلف ۓ اپنا نقطہٴ نکاء یوں واضح کیا ے کہ : ''میں تصویر کے 
دونوں رخ دیکھنا پسند کرتا ہوں ۔ گو اس جموعے میں مجھے مجید اور مولانا آزاد 
کے صرف ایک ہی رخ پر ہلی سی بحث کرنا پڑی . . . مولانا آزاد تو کسی طرح 
درجہ ولایت سے اترے ہی نہیں“ ۔ بعنی مقصد یہ ہوا کہ ابوالکلام آزاد کو درجہ 
ولایت ہے اتار کر گنھگاروں میں شامل کر دیا جاۓ - 

یہ کتایچں حعض خطوط کا محموعہ نہیں بلک خطوط کے ساتھ ساتھ مؤلف کے 
تاثرات بھی سوجود ہیں جن ہے اس کی قدر و قیمت میں یقینا کا اضافہ ہوا ے ۔ 
ہاشمی فرید آبادی کے خطوط کے ساتھ ان کا ایک غختصر مضمون ”ایجاز سخن ء 


لبصرے ۹۳ 


اعجاز سخن“ کے عنوان ے شامل کر دیا گیا ے ۔ مچد امین زییری کے خطوط کے 
شروع میں ان کی تصنیف ”خدوخال اقبال؟“ کا ذکر غبر بھی موجود ے ۔ بعض 
لوگ شاید اس میں اپنی عظمت حسوس کرۓے ہیں کہ اچھے لوگوں کی برائیوں 
کو ظاہر کر کے ان کی عظمت کو بزعم خود نقصان پہنچائیں اور اس طرح اس 
عظمت میں ے کچھ حاصل کر سکیں جو وہ اپنی فطری نااہلیت کے طفیل حاصل 
کرنے کے اہل نہیں ہوئے ۔ مؤلف تے مد اسین زببری کا تعارف کراے ہوۓ 
شاید طنزیہ انداز میں غوب کہا ے کہ یہی وہ زبیری ہیں جن کے طفیل اردو 
ادب میں ”کاتیب شبلی نام عطیہ کا گراں بہا اضاقه ہوا'' (ے ۵س۸غ) ۔ ایک 
دور تھا جب ایک سی ایس ي (8[7) افسر نے (جو اب ریٹائر ہو چکے ہیں) 
لادینیت (ہا:وللا:586) کی حایت میں علماۓ اسلام کے غخلاف کتابیں لکھوانی 
چاہئیں تو بی بد امین زبیری تھے جنہوں ۓے بڑے جوش و خروش ے اپنے آپ 
کو اس کام کے لے پیش کیا تھا ۔ کچھ اقتباسات زبیری صاحب کے خطوں سے 
ملاحظہ کیجئے ۔ 

”خد و خال اقبال“' بڑی معرکہ آرا کتاب ہو ۔ پاکستان یا تقسم ند کا 
تو دو ر کا واسطہ بھی نہیں ۔ یں صرف بزم اقبال (لاہور) وغیرہ کا پروپا گنڈا ے ۔ 
(صفحہ ۸رن۔۹ن۵) 

''علامہ اقبال پر میری تنقید شاعرانہ نہیں بلکہ علامہ اقبال کی سیرت پر جو 
کتابیں شائع ہوئی ہیں ان پر انھی کے خطوط ہے تنقید ے . . , سیاست میں وہ معموی 
آدمی ہیں ء مگر پروپا گنڈا ۓ ان کو ہیرو بنا کر تصور پاکستان ان سے ہی 
منسوب کر دیا ۔““ (ون۔.ہ) 

”'آج کل اقبال کو انبیاے کرام کی صف میں ان کے سبرت نکاروں ۓے شامل 
کر دیا ے ۔ غلط واقعات اور تدلیس کے علاوہ واقعات کو بنایا گیا ے ۔ جہاں 
تک شاعری کا تعلق ے جس قدر تعریف کی جاۓ بجا ے؟“ (۳ہ) ۔ 


اندلس : تار و ادب () و ۔ى..,.بھ) تصنیف ڈاکٹر سید بچد یوسف ء٤‏ 
پروفیسر عربی جامعہ کراچی ۔ ملوینں پبلشنگ کمنی ؛ ہندر روڈ 
کراچی ۔ مجلد ء صفحات ۹ن؛ ۔ قیمت چھ روے ۔ 
یہ کتاب بقول اشر اس لیک مقصد کو سامنے رکھ کر قیار کروائی گئی ے 
کد ”'قوم کی علمی و ثقافتی زندگی؟' کے ہہترین نموۓ پیش کیے جا سکیں ‏ فاضل 
مصنف نے اس مقصد کو سامنے رکھتے ہوۓ ایک ھت اچھا موضوع منتخب کیا 


۹۰ اقبال ریویو 


ے ۔ پیش لفظ میں فرماے ہیں کہ اسلامی علوم کے نشو و ارتقاء پر نظر کی جاۓے 
تو معلوم ہو گا کہ ادب اور تارٹخ کا چولی دامن کا ساتھ رہا ے . . . مسسلانوں کی 
تاری کے مصبادر اور سراجع ؛ ادب کا بہترین ذخیرہ ہیں ۔ چنانچں یں کتاب اندلس 
میں اسلامی دور کے ادب اور تارج کا ایک عمدہ امتزاج ے ۔ 

عبدالرحمٰن الداغل کے ذکر میں مصنف نے ایک واقعہ کا خاص طور ہر ذکر 
کیا ے ۔ الداخل نے اندلس کے سبزہ زاروں میں ریک زار عرب سے کھجور کا ایک 
پودا منکا کر اپنے معل کے سامنے لگوایا تھا ۔ اس ہر اس نے چند شعر کہے ہیں 
جن کا ُردو ترجمہ مصنف نے یوں پیش کیا سے : 


ایک کھجو رکا درخت البرصاف کے بیچ میں میرے پیش نظر ے ۔ 
7 جو ارض مغرب میں آ کر نخل کی سرزمین سے دور ہو گیا ے ۔ 
میں ےۓ کہا : تو بھی میری ہی طرح ے ؛ غربت میں ؛ فراق میں 
اور اہنے آل اولاد ے طول طویل دوری میں ۔ 
تو ے ایسی سرزسین میں پرورش ہائی ے جہاں تو غریب الوطن ہے 
دوری اور جدائی میں تیری مثال ویسی ہی ے چیسی کہ میری ۔ 
صبع کے بادل تجھے ہارش سے سیراب کریں 
وہ بارش جو موسلادھار ہویق سے اور س| کین سے مسلسل پائی لے کر نیچے 
گراتیق ے ۔ 
اس کے بعد ناضل مصنف ۓ اقبال کا آزاد ترجەہ نقل کیا ہے (بال جبریل ء 
۸ء 
بہری آنکھوں کا نور ے تو میرے دل کا سرور ہے تو 
انی وادی ے دور ہوں میں میرے لے نل طور ے تو 
مغرب کی ہوا نے تجھ کو پالا صحراے عرب کی حور ے تو 
پردیس میں ناصہبور ہوں میں پردیس میں ناصبور ہے تو 
غربت کی ہوا میں بارور ہو - ساق تیرا حم سحر ہو ! 
اس طرح صفحب ۳ سام میں اندلس کی تارحخ ے ۶ 'شاہیں؟“؟“ کا تصور اور 
عبدالرحسٰن الداخل ہے اس کا انتساب۔۔اقبال کے ہاں تصور شاہیں سے بڑی مناسبت 
رکھتا ے ۔ چنانچہ فاِل مصنف لکھتے ہیں ”صقر (شاہین) رمز ے ان ممام صفات کا 
جو عبدالرحمن الداعل کی سیرت اور اس کے کارناموں میں جلوہ گر ہیں ۔ ان کو 
سامنے رکھۓ تو یہ معلوم ہوکا کہ اقبال کا شاہین اسی صقر قریش کا چرہہ ے ٠.٠.‏ 
یہ بھی ایک حقیقت ے کہ اندلس کی تار و ادب اور آثار اقبال کے لیے خاص طور 


۴ 


ٹبصرے ۹۵ 


پر مصدر الہام تھے _؛“ 

اسی بنا ہر فاضل مصنف نے الزھراء کی تعمیر پر غلیفہ الناصر لدین اللہ اور 
منذر بن سعید البلوطی کی بحث کے دوران یہ راۓ ظاہر ی ے کہ اقبال کی مشہور 
نظم '”مسجد قرطبہ“' کے بعض اشعار نفح الطیب (اندلس کی مشہور عری تارخ) 
کے اس بیان کردہ واقعہ کے زیر اثر لکھے گۓ ہیں (ہہ ۔ ے)۔ 

آخر میں مستند تارنخوں سے ستر اقتباسات (عری) دے گئے ہیں ۔ 


برصغیر میں مسلم قوسمیت کے تصور کا ارتفاء از مچد الیاس فارانی ۔ ادارہ 
مطبوعات پاکستان ء کراچی ۔ صفحات ۹۔ قیمت تن روے ۔ 


یہ موضوع بہت اہم ے اوراس کے متعلق جتنی بھی اچھی کتابیں لکھتی 
جائیں بہئر ے ۔ ید کتاب بھی اس اہم مقصد کو کا عمدی سے بورا کرق ے ۔ 
مؤلف ۓے اس کتاب کی تصنیف کا مقصد بڑی وضاحت ہے بیان کیا ے کہ ”ہم 
ے بب حیثیت قوم کے اس برصغیر پر کیا اثرات چھوڑے ہیں ۔ ہمیں کن کن 
اذوں پر اپنے حریفوں کا مقابلہ کرنا پڑا ء نظریاق عاذ ہر خاص طور پر ۔ تارخی 
اور سیاسی واقعات کی نسبت نظریاق تبدیلیوں پر زیادہ توجہ دی گئی ہے ۔ بھی 
پاکستان کے معرض وجود میں آنے کی اصل وجد ے ے؛' 

ابتدائی ابواب میں جہاں بندوؤں کی تہذیب اور علمی کارناموں وغیرہ کا ذکر 
ہے ؛ مؤلف نے ان کے حقیقی کارناموں کو گھٹا کر پیش کرئنے کی کوشش کی ے۔ 
بہتر یہ ہوتا کہ مسمتند ہندو مصنفین کی کتابوں کے حوالوں ہے ان ک تہذھی تار 
اور خواص کی تفصیل ہہیا کی جاتی ۔ ثلا یہ دعویٰ کرنا کہ !اس خاصیت نے جس 
کا نام مادۂ تخلیق ے اور جس کے اوپر علوم کا دارو مدار ے (ہندو دماغ) پالکل 
عاری ہے ء ہمیشہ ہے پندوؤں میں اصلی علوم کی کمی ربی ے“ . . .۔ (صفحہ رپ 
بحوالبٴ تمدن ہند) ایک متععببائہ غلط بیانی ہے زیادہ نہ ۔ 

صفحہ مم پر بھگتی تحریک کا ذکر کرتۓے ہوۓ ناضل مؤلف نے اس کے 
اثرات کا بڑی عمدگی ہے تجزیہ کیا ے ۔ اس تحریک کا صحیح مقصد ہندوؤں کو 
اسلام کے بڑھتے ہوۓ اثر ہے بھانا تھا اور اس میں وہ یقیناً کامیاب بھی ہوۓ 
لیکن اس کے بعد یں کہنا کہ ”'علاء اسلام نے فوراً ہی اس خطرے کو بھانپ 
لیا اور سختی ہے اس کی غخالفت شروع کر دی+' (صفحہ مس) صحیح نہیں ۔ بھگٹی 
تحریک ۓ جہاں ہندوؤں کو سسثان ہوۓ سے روکا وہاں مساانوں کے ذہن میں 
اسلام کی خصوصی تعلیات کے متعلق شکوک پیدا کے ۔ وحدت الوجود ی 


۹٦‏ اقبال ریویو 


تعلیم کے زیر ار تمام مذاہب کو یکساں سمجھنے ہے یقیناً یہ سوال پیدا ہوتا ےک 
کہ مسلان ہوۓ میں کیا خصوصیت ے ؟ یہ تصور ہندوستان میں مسلان صوفیا کے 
پاں اکثر پایا جاتا ے اور یہ غطرناک خیال اسی بھکتی تحریک کی پیداوار تھا - 
یہ صحیح ے کہ حضرت مجدد الف انی ۓ اس تحریک کے خطرناک اثرات کو 
روکنے کی کوشش کی لیکن تار ے یہ معلوم ہوتا ے کہ یہ اثرات اگر رکے 
تو صرف محدود وقت کے لیے ۔ ہندوستان میں کچھ مسلان صونیا ایے موجود رے 
جنہوں نے بھگتی تحریک کے ارات کو پیختہ کرۓ کی کوشش جاری رکھی ۔ 

مسلإنوں ی جد و جہد آزادی میں جہاں سرسید احمد خاں اور ان کے 
ساتھیوں کا ایک پلند مقام ے وہاں دیو بند اور ندوۃ العلاء کا بھی خاصا اونچا مقام 
ے ۔ کتاب میں ان دونوں اداروں کا ذکر بالکل ختصر کیا گیا ے جس ہے قارثین 
کے ذہن میں ایک غلط نقشہ قائم ہوا ۔ حقیقت یہ ے کہ علاء نے ان اداروں کے 
ذریعەہ جو غدمت کی ے وہ کسی لحاظ سے بھی کم نہیں بلکہ ایک لحاظ سے دیکھا 
جاۓے تو ان کی قدر و قیمت کہیں زیادہ ے ۔ 

قائد اعظم کے ذکر (ن , ۔ ۵۴:) میں مسلم لیگ کے اجلاس لاہور کے 
خطبے کے اقتباسات دینے کے بعد تحریک خلافت اور کول میز کانفرنس کا ذکر تازیتی 
طور پر صحیح ترتیب میں نہیں ۔ اس میں ترسم ضروری ے ۔ 

کتابت کی غلطیاں کہ لیجے یا تصحیح سے ے اعتنائی کہہ لیجیے ء؛ بعض 
جگػب مضحکم غخیز چیڑیں بھی موجود ہیں ؟ مثاڑڑ صفحب ہے پر “١ع‏ میں 
اورنگ زیب کا انتقال ہووۓ ہی .... '““۔ یہاں ےدے إ بالکل غلط ے ۔ 


مآثر الاس‌اء مولفہ صمصام الدولہ شاہنواز خاں ترجمہ پروفیسر مد ابوب 
قادری ۔ سکزی اردو بورڈ لاہور ۔ جلد اول صفحات ۲۳ ۔ معد 
ضمیمہ جات اور اشاریہ ۔ قیمت ۵ روے ۔ 


اصل فارسی کتاب کی قدر و قیمت تو سام ہے لیکن مجھے یہاں اس کے اردو 
ترجے کے متعلق کچھ کہنا ے ۔ 

فارسی اور عربی کی کلاسیکی کتابوں کے اردو تراجم ہہارے لیے اگزیر ہیں ۔ 
ہارے اسلاف ۓےۓ ہر موضوع پر بہت شاندار کام سر انجام دے ہیں اور ضروری ے 
کک اس تمام سمواد کو اردو ژبان میں جتنا جلدی منتقل کر دیا جاۓۓ بہثر سے ۔ 
لیکن ترجے کے اس کام میں مترجم کی بڑی ذمہ داری ے ۔ اگر محض ما ی منفعت 
کو مد نظر رکھتے ہوۓ ناشر اور مترجم ان نستند کتابوں کے الٹ ٹنٹ ترجہے 


تبصرے ه۹ 


چھاہتے رے تو علم و عرفان کا یہ چمہ یقیناً گدلا ہو کر ہاری آئندہ نسلوں تک 
پہنچے کا ۔ ے ار ترجے ایسے شائع ہو چکے ہیں جن میں ہزاروں غلطیاں موجود 
ہیں اور جو مصنف کا صحیح نقطہ نکاہ پیش نہیں کر سکے لیکن بد قسمتی ے اشرین 
ے انھیں شائع کر دیا ے اور وہ اب ہارے کتب خانوں کی زینت بنے ہوۓ ہیں ۔ 

اہپل علم حضرات کی یہ ذمہ داری ے کہ وہ ٣‏ شش کریں کہ اس طرح 
کے غبر مستند ترجے شائع نہ ہوں ۔ 

زیر نظر ترجمہ ایک وقیع ادارے کى طرف سے شائع کیا گیا رے اور مترجم 
ے بھی پوری ذمہ داری سے اپنے فرض منصبی کو ادا کیا ے جس پر بقول ان 
کے کم وبیق دو سال صرف ہوۓ ۔ اصل کتاب کی افادیت میں ختلف حاشیوں 
ے اضافه کیا گیا ے ۔ اگر متن کے فارسی اشعار کا اردو ترجمہ بھی شامل کر دیا 
جاتا تو بھت بہتر ہوتا ۔ 

أمید ے کہ ادارے کی طرف ہے اسی طرح کے اور تراجم بھی شائع ہوۓ 
رہیں گے ۔ 


خواجہ بدر 


با ا راچ اہی اع ا ارچ اص ایج یح ی ہم ہر ہم می ہ۱ رج اع ہی یح اص ہی ص: 
مکتوبات اقبال 


ہنام سید نذیر احمد نیاری 
اقبال کے خطوط کا ایک بجموعہ جس میں سرقب نے اپنے 
تشریجی حواشی ے اس دور میں اقبال کی زندی اور ان کے 
یالات کا نقشہ پیش کیا ے ۔ 
سائز : ۲۸ر ء صفحات : ہے ء مجلد قیت : 5-90 
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٦ 
اق کے حضور میں‎ 


سس جں 


سید لذیر احمد نیازی 





اقبال کإازندگی کے آغری سالوں میں سید نذیر احمد نیازی ضاحب 
کو اقبال ! رہنے کا موقع نصیب ہوا ۔ یہ کتاب اس دور ے 


ساد افکار پیش کرق ہے ۔ 


تین ۰ اکجىہت> 






اقبالیات میں ایک بیش ہہا اضائہ 


اقبال اکادمی ۔ کراچی 
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